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Das Eingangskapirel des Buches der Weisheit, der jüngsten Schrift im Alten 
Testament, erfüllt die Funktion eines Proömiums, in dem wie in einer Ouver-
türe die wichtigen Themen der nachfolgenden Darlegung anklingen: die rich-
fige Disposition für die Begegnung mir Gon, die Stellung der Weisheit in der 
Planung Gones, die Selbstauslieferung des Menschen, der (ern der Weisheit 
sein Dasein gesta lter, an Gericht und Tod. Bei näherer Betrachtung ist Weish 
1,1- 15 jedoch mehr als nur ei ne Komposition von bedeutsamen Themen des 
Buches; das Kapitel hat vielmehr selbst ein Thema, das - programmatisch in 
der Sache und paränetisch in der Intention - die Weichen für die nachfolgende 
Lektüre des Buches stellt. Zur Erhellung der literarischen Gestalt und theo-
logischen Aussage dieses inhahsreichen Kapitels will die nachfolgende Unter-
suchung einen Beitrag leisten. 
I. Zur literarischen Gesta lt 
A. Beobachtungen zum Text 
In der neueren Literatur! mehren sich die Stimmen, die mit einer Reihe um-
fangreicher Fortschreibungen im Buch der Weisheit rechnen1 . Daß das Vor-
1 Vg!. M. NEIIER, Wesen und Wirktn der Wtishell in der Saplenria Salomollls (RZAW 
333), Ikrlin I New York 2004; M. KItPPEM. HelleniStische Bildung im Bu(.h der Wtisheit. 
Studien zur Sprachgestah und TheologIe der Sapienria S.lIomonis (RZAW 280), Berlin / 
New York 1999; N. C,UDUCli/ J. BI'.NACr-S, Tratsures of Wisdoln. Studlts In fkn Sira :md 
the Book of Wisdom (FS M. G'LBf.IlT), Leuven 1999; M. KROCER, Die Immantnz der Trans-
zendenz. Einige Anmtrkungen w den geistigen Hlnlergrunden der Sap,tmia Salomonls (Old 
Ttsl'llmenr [ssays 1212), Pretoria 1999; IL HUBNER, Die Weisheit Salomos. lilx-r Sapienuat 
SalomonlS (ATD Apk. 4), Gt>tlmgen 1999; H. ENCEL, Das Buch der WeisheIt (NSK.AT 16), 
Srurtgo. rt 1998; V. M. PRItMSTAU.I!R, .. {;trieht" und .. Srrnfe" Im Buch der Welshell. Altle-
sto.mendiehe Vorstellungen und gricchisch-helltnlsnsche TermmolOßle (D,liS. Masch.), Sr. 
Georgen 1996; G. HENTSCIH!L I E. ZI!NCF.K (Hg.), Lehrerin der Gerf'Chtigkelt (EThS 19), 
Leipzig 1991; A. ScIiMtTT, Das Buch der WeIsheit. Ein Kommentar, Wunburg 1986. 
l VgJ. H. SI"ECKEIlMANN, Der Gerechten Seelen smd in Gonts Hand. Die Bedeutung der 
Saplen"a Salomonis fur die BiblIsche TheologIe, In: C. BULTMANN /W. DIETKICII/C. LEVIH 
(Hg.), Vergtgenwartlgung des Allen TClItamentCll. Beitroagc zur biblischen Hermeneutik (FS 
wort des Buches von diesem Vorgang nicht unberührt geblieben ist, darf hy-
pothetisch ansenommen werden. Und in der Tat weist der Text bei näherer 
Betrachtung Spannungen a uE. 
Die Monostichen V. la LInd V. 15, die den Kapitelzusammenhang rahmen, sind kaum 
ein ursprlinglicher Bestandteil des Textes. Zum ei nen begegnet das Stichwort ÖlXUl-
OO"livlj "Gerechtigkeit" im Textkorpus nicht mehr, und wm anderen erfolgt der Hin-
weis auf die unsterbliche Gere<:.htigkeit in V. 15 abrupt und o hne vorberei tende Über-
leitung. Weiterhin ist nicht zu übersehen, daß die Anrede an die Herrscher in V. 101 und 
der damit angedeuteten Königsfikrion des Sprechers hier nicht wie in Weish 6, I in Ver-
bindung mit dem mittleren Buchteil Weish 6-9 näher beleuchtet wird. Daher darf man 
annehmen, daß die beiden Monostichen V. la und V. 15, die inhaltlich eine Kernaus-
sage des Weisheitsbuches aufnehmen (vgl. vor allem Weish 15,3), als Inclusio um die 
Aussagen des ersten Kapi tels gelegt worden sind. Erst dadurch wird der gesamte Ab-
schnin deutlich von den nachfolgenden Ausführungen über das Treiben der Frevler in 
Weish 1, 16 ff. geschieden, wohingegen ohne diese Rahmung die GrellZziehung weniger 
eindeutig ist. 
Es fällt nämlich auf, daß der Schlußabschnirt Weish 1, 12- 14 und der Kommentar 
des Sprechers Olm Ende der ersten Frevlerrede Weish 2,2 ·1-24 Affinitäten aufweisen. 
Nicht nur, daß beide Textabschnirte schöpfungstheologisch argumentieren, sie weisen 
auch dieselben Termini auf und benurzen ähnliche Vorstellungen. Das göttliche Schaf-
fen wird hier wie dort mit nou:iv (Weish 1,13; 2,23) und X1:l!;ElV (Weishl , 14; 2,23) 
bezeich net, die Welt wird als x60ll~ (Weish 1,1 4; 2,24) verstanden, die jewei ligen 
Adressl'uen warnt der Sprecher vor dem " Irrtum " (1tACtVll: Weish 1,1 2) bzw. hält ihnen 
vor, daß sie "in die Irre gingen" {EnAuv,'lfhlOUV: Weish 2,2 1). Der negativen Fo rmul ie-
rung in Weish 1,13, da ß Gon den Tod nicht gemacht hat, entspricht die positive For-
mulierung in Weish 2,23, daß Gon den Menschen zur Unverg.'inglichkeit geschaffen 
hat. Und gegen[iber der Feststellung, daß Gon keine Freude am Verderben der Leben-
den hat {Weish 1, 13) und es in seinen Schöpfungswerken kein Gift des Untergangs gibt 
(Weish 1, 14 ), macht Weish 2,24 geltend, da ß allein durch den Neid des Teufels der Tod 
in die Welt gekommen ist). Aus all dem darf geschlußfolgert werden, daß der Abschnitt 
Weish 1, 12- 14 den Grundbestand des ersten Kapitels gebildet und sich als Vorspann 
R. SMEND), Göttingen 2002, 345-368. 349 Anm. 10; H08N EIt, Die Weisheit Salomos (5. 
Anm. I) 148; E. HAI\G, " Die Weisheit ist eine und vermag doch a lles~. Weisheit und Heils-
geschichte nach Weish 11-12, in: HENTSCIIEL I ZENGEK, Lehrerin der Gerechtigkeit (s. 
Anm. I) 103- 155. Vgl. auch L. RUPPEKT, Gerechte und Frevler (Gott lose) in Sap 1, 1-6,2 1, 
in: H. HOBNEK (Hg.), Die Weisheit SalolllOS im Horizont biblischer Theologie (ßTI1St 22), 
Neukirchen-Vluyn 1993, I-54. Der von einigen neue ren Exegeten propagierte Abschied von 
einer lirerarkritischen Untersuchung zugunsten eines eindilllensionalen und ungeschicht-
lichen callol/ical approach verrät nicht nur den wissenschaftlichen Anspruch der Exegese 
als einer historischen Wissenschaft, sondern verkennt auch den Chamkter biblischer Texte. 
Als Traditionsli teratur (und nicht AUfOrenliteratur) sind sie Dokumente eines glaubens-
geschichtlichen Wachsens ulld Reifens des Gottesvolkes, weshalb die Frage nach Vorstufen 
eines biblischen Textes ein Vorgang mit theologischer Eigendynamik ist, insofern hier der 
Gon der Überlieferung in veränderte Erfahrungen und Herausforderungen weiterverfolgt 
wird. 
J VgJ. hien:u W. WEItNER, " Denn Gerechtigkeit iSI unsterblich." Schöpfung, Tod und Un -
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zur ersten Frevlerrede direkt an die Gruppe der iüdischen Apostaten bzw. derer, die in 
Gefahr sta nden, den Glauben der Väter zugunsten neuer (Heils)lehren aufzugeben, ge-
wendet hat. Demgegeniiber tragt die Bearbeitung, die mit Weish 1, l a und 1,15 als 
Rahmung eines von ihr neu geschaffenen Kapndzusammenhangs ein Vorwort im 
wahrsten Sinn des Wortes geschaffen hat, dem Ums-tand Rechnung, daR Im Kontext 
der griechisch-römischen Welt mIt ihren vielfältIgen Sinnangeboten die Weisheit des 
Jahweglaubens auch in gewinnender Form zur Sprache kommen muR. Aus diesem 
Grund spricht die mit Weish 1,\ b beginnende Fortschreibung den Leser in mahnend-
werbender (Imperativ-Struktur) und mcht nur in mahnend-warnender (prohibitiv-
Struktur) Weise an. 
Bei näherem Zusehen zeigt sich, daß auch die Erweiterung der Grundschicht in sich 
nicht spannungsfrei ist. Eine erste Bruchstelle liegt in Weish 1,5 vor. Während die Verse 
Weish 1, l b-4 durch Parallelismen und Ch iasmen miteinander verbunden sind", fehlt 
ein stilistischer übergang zu Weish 1,5. Dieser Vers greift vielmehr der Aussage in 
Weish 1,6 vor, wo die Gleichsetzung von Weisheit und Geist vollzogen ist, auf de~n 
Basis Weish 1,5 argumentiert. Inhaltlich bringt der Vers, abgesehen von der Qualifizie-
rung des Weisheitsgeistes als eines .,heiligen Geistes der Zucht", keinen neuen Gedan-
ken; er hat vielmehr Fazitcharakter. Die Aussage, daß der heilige Geist der Zucht die 
Falschheit mehr, va riiert den Gedankengang von Weish 1,4 und die in Weish 1,3 er-
wähnten "verkehrten (oxoMo{) Gedanken" werden hier als .. unverständig" (iunJv-
nos:) bewertet. Insgesamt weist die Hervorhebung des einzigartigen Charakters des 
Weisheitsgeistes (heiliger Geist der Zucht) sowie die Tatsache, daß er ebenso wie das 
sich ihm widersetzende Un recht hier als gleichsam hypostasierte Großen auhr~ten, auf 
einen Ergänzer, der in refl ektierender Bezugnahme auf den zweiten Buchreil Weish 6-
9, in dem die Hypostasenspcku lation bezüglich der Weisheit ihren Höhepunkt er-
reicht J , in Weish 1,5 eine Quint~ssenz formuliert, die ein Hauptthema des nachfolgen-
den Kapitelzusammenhanges vorbereiten (vg!. Weish 6,17 f.; 7,14.22) und im Kontext 
von Weish 1 die Unvereinbarkeit von Weisheit und Sünde nachhaltig unterstreichen 
soll, nicht zuletzt in Vorausschau auf den dritten Buchteil (Welsh 10-19), wo dieser 
Sachverhalt an der Geschichtc Israels aufgewiesen wird'. 
In Weish 1,6c klappt die Bemerkung "und Hörer dcs Wortes" nach. Das zuvor bei 
oUoia und x«Qbla stehende Possessivpronomen abtou fehlt. Zudem nimmt die Aus-
sage, die überdies den Parallelismus des Ver~s sp~ngr, die nachfolgenden Ausführun-
gen in Weish 1,7 vorweg. Es dürfte sich in Weish 1,6c um eine Glosse zur Vervollstän-
digung des Sachverhaltes der Allwissenheit Gones an dieser Stel le handeln. 
Weish 1,9- 11 befaßt sich mit den Plänen des Gottlosen bzw. sei nen Intrigen durch 
das Wort. Nach ßMoqnUI~ .. Lästerer" in Weish 1,6 wird hier mit &'Of:flilS .. Gottloser" 
ein neues Subiekt eingeführt, das vornehmlich im ersren (Weish 1,9.16; 3,10; 4,3.16; 
verganglichkeit nach Weish 1,11-15 und 2,2 1-24. 10: H ENTSCHI!.L I ZEHen, Lehrerin der 
Gerechtigkelt (5. Anm. 1) 26-61, 37 . 
• Vg!. NI' II RK, Wesen und Wirken der Weisheit (5. Anm. 1) 90 und Anm. 12; ENG~L, Das 
Buch der Weisheit (5. Anm. 1) 48. 
, Vgl. ScIIMtlT, Das Buch der WeIsheit (s. Anm. 1) 26 . 
• Ob der SchlußstichO$ Weish I ,Sc, der aus dem Parallelismus des Verses herausfallt, das 
Werk eines GloS$.1tors 15t, der den Gedanken emer Schmähung der Weisheit durch du Un-
recht hier ausdrucklich fesrgehallen wissen wollte, sei dahingestellt. 
3 
5,14) unddrin~n Bucht~il (Weish 10,6.20; 11,9.12,9; 14,16; 16,16.18; 19,I)eine Rol-
I~ spielt. Inhaltlich betracht~1 hat d~r Abschnitt Weish 1,9-11 kommenti~renden Cha-
rakter. Zur Erläut~rullg des zuvor Gesagten grdft er auf bedeutsame Buchaussagen 
zurück, pragt aber auch zur Profilienmg seiner Aussag~absicht neue Metaphern. So 
wird der Sachverhalt des Scheiterns der Gottlosen im Endgericht (Weish 1,9.11) hier 
in Anbindung:m Weish \,8 und im Unterschied zu Weish 1,3, wo es um das Läme-
rungsgcrichr zur Umkehr geht (~Hyxw = hebr. iaka~), nachhaltig und im Vorblick auf 
Weish 2,24; 4, 19; 12,27 und 19, 1 unterstrichen. Die im Alten Testament einmalige 
Metnph~r .,Ohr der Eifersucht" in Weish 1,10 hebt dabei im Unterschied zu Weish 1,6, 
wo Gott .. Zeuge" genannt wird, dessen prilfendes Verhalten im Gericht hervor, ZUS3m-
men mit dem Stichwort t;hum; .. Untersuchung", das in Weish 1,9 auf einen vor-
nehmlich Im ersten Buchteil mehrfach zur Sprache kommenden Sachverhalt hinweist ' . 
Daß der Abschnitt Weish 1,9-11 die Dreiteilung des Buches bereits yoraussettt, läßt 
Sich auch an seinem Hauptgedanken erkennen, der Warnung vor dem Murren (yoy-
YUOII6;), das thematisch zum Oberlieferungskreis der Wüslenwanderung Israels ge-
hört. Di~ damit zusammenhängenden Ereignisse werden im dritten Buchteil mit Blick 
auf die Weisheit Gones bei seiner Führung mit Israel in Heil und Gericht geschildert. 
Während aber dort di~ Murrgeschichten des J1entateuchs der padagogischen Program-
matik des Verfassers gemäß in Rerrungserzählungen uminterpretiert wurden, um die 
Vorbildfunktion Israels zu unterstreichen und aufzuweisen, d:lß allein die Feinde des 
Gonesvolkes eine Strafe bis zur völligen Vernichrung erfahren ' , lenkt der Verfasser des 
Vorworles in Weish 1, 10-1 1 mit der Warnung vor dem Murren, dessen Problematik 
dem judlschen Leser aus der offenb3rungsgeschichtlichen Überlieferung bekannt war, 
die Aufmerksamkeit auf ein Verhalten, das den Keim des Verderbens in sich trägt, und 
formuliert, dem paränetischen Duktus d~s Proömiums gemaß, eine Ermahnung an die 
Adresse des Gottlosen allgemein, dem er als 1~(7.te Konsequ~nz seiner Auflehnung Gon 
und seiner Weisheit gegenuber das Scheitern im Endgericht (V. 11 : ..... die Seele yer-
nichten") vor Augen Hihrt. 
Als Ergebnis ist daher festzuhalten: Das Kapitel Weish 1, 1- 15 enthält in 
v. 12- 14 eine G rundschicht, die durch die Bearbeitung bzw. Fortschreibung 
in V. 1-4. 6--8. 15 den Charakter eines Proömiums zum ßuchganzen erhal-
ren hat. Die sukzessiven Erweiterungen in V. 5.6e.9-1 1 schl ießlich tragen da-
zu bei, daß das Vorwort im Endtext der thematischen Vielfalt der dreiteiligen 
Weisheirsschrift entspricht. 
B. Beobachtungen zur Form 
Weisheit 1, 1-15 lautet in deutscher Übersetzung': 
1 Vg!. hienu (lREMSTAlLER, Gerichl und Strafe (5. Anm. I) 48 . 
• Vg!. hier.w U. ScHWENk-BRESSLt:R. Sapientia Salomonis als ein Beispiel fruhjildjscher 
Textauslegung. 01(' Auslegung des Buches Gtntsis. Exodus 1-15 und Teilen der Wustentra-
diuon In Sap 10-19 (BEATAJ 32), Frankfurt 1993,346-348. 
t Die Graphik veranschaulicht die hterarkrimche Schichtung. 
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V. 1 Liebt die Gerechtigkeit, die ihr (über) die Erd(' richtet (herrscht)! 
Denkt nach, über den llerrn in gur('r Gesinnung, 
und in der Einfalt eures Herzens sucht Ihn! 
V.2 Denn er laßt sich finden von denen, die ihn nicht versuchen, 
und zeigt sich denen, di(' ihm nicht mißtrauen. 
V.3 Verk('hn(' G«fanken aber trennen von Gon, 
die prilfend(' Macht j«!och weist die Toren zurecht. 
V. 4 Denn in eine arglistige Sttle wird keine Weisheit einkehren, 
noch wird sie wohnen in einem der Sünde verfallenen Leib. 
V.S Denn der heilige Geist der Zucht wird die Falschh('it fliehen 
und sich von unverständigen Gtdanke:n fernhalten, 
und er wird geschmaht, wenn Unrecht naht. 
V. 6 Ein menschenliebender Geist ist nämlich die Weisheit 
und (darum) wird si(' den lästerer wegen seiner Lippen nicht schuldErei 
endasscn. 
Denn Gon ist Zeuge seines innersten Wesens 
und ein untauschbarer Beobachter seines Herzens 
und Hörer des Red('ns. 
V. 7 Weil der Geist des Herrn den Erdkreis ('rfüllt, 
und er, d('r alles zusammenhalt, Erk('nnlßls (jeden) Lautes hat, 
V.8 deshalb bleibt niemand verborgen, der Unrecht redet, 
und keinesfalls wird das stf:lfcnde Recht an ihm vorbeigehen. 
V.9 Denn über die ilurigen des Gottlosen wird ('ine Unrersuchung 
stanfinden, 
und die Kunde von seinen Worten wird bis zum Herrn kommen 
zum Erweis s(' iner Gtsenwidrigkeiten. 
V. 10 Denn das Ohr der Eifersucht hÖr! alles, 
und das Gemurmd d('r Murr('nden bleibt nicht verborgen. 
V. 11 Hllt('t ('uch dartull vor unmitzem Murr('n! 
Und bewahrt eure Zunge vor Verleumdung! 
Denn heimliches Reden wird nicht leer ausgehen, 
vidmehr wird ein verleumderischer Mund die Sede vernichten. 
V. 12 Erstrebt (also) nicht den Tod mit dem Irrtum eures Ldxns 
und zieht nicht das Verderben herbei mit den Werken eurer Hande! 
V. 13 Denn Gon hat den Tod nicht gemacht, 
und er ergötzt Sich nicht am Verderben der Lebenden. 
V. 14 Vielmehr hat er alles zum Sein geschaffen, 
und heilbringend sind die Schöpfungen der Wdt. 
Weder ist in ihnen das Gift des Verderbens 
noch die Herrschaft der Unterwelt auf Erden. 
V. IS Ist doch die Gerechtigkeit unsterblich! 
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Während die Grundschicht Weish 1, 12-14 als Vorspann zu r ersten Frevler-
rede Weish 1,16-2,24 und Einführung in den ersten Buchteil den einem syn-
kretistischen bzw. säk ula ren Denken zugeneigren Juden vor der aus einer sol-
chen Einstellung resultierenden Todverfa llenhei t warn t'O, erörtert die zum 
VorwOrt des Buchganzen gesraltete Erweiterung in Weish 1,1-4.6·-8.12- 15 
diese Problematik im Rahmen der Selbstoffenbarung Gottes durch den Weis-
heitsgeist und unterstreicht mit der Anrede an d ie Könige der Erde in mah-
nend-werbendem Ton 11 die universale Geltung der Darlegung einem jüdi-
schen bzw. mit den Juden sympathisierenden Publikum gegenüber. Folgt 
man den Gliederungssignalen des Textes, so ergeben sich drei gleich lange 
Abschnitte zu je acht Stichen mit einer je spezifischen Thematik, die durch 
di e merksarzartige Rahmung in V. la und 15 in den Horizont der unsterb-
lichen Gerechtigkeitsoffenbarung Gottes gestellt wird: 
V. 1 a Aufforderung der Könige der Erde zur Liebe der Gerechtigkeit 
V. 11>-4 Malmlmgzur Schaffung der rechten Disposi tion für die Aneignung 
I 
der Weisheit durch Abkehr von der Sünde 
V. 6·-8 Belehrung über den Weisheirsgeist a ls In begriff der 
Offenbarung Gones in Schöpfung und Geschichte 
V. 12- 14 Warnung vor dem Versagen 3n der Weisheit und der daraus 
resultierenden Selbsta uslieferung an den von Gon nicht 
gewollten Tod 
V. 15 Begründung der Standonbestimmung mit der Unsterblichkeit der Gerechtigkeit 
I~ Die Frage nach der Entstehungszeit des Buches der Weisheit kann im Rahmen der hier 
vorliegenden Untersuchung nicht weiter verfolgt werden. Der Zeitraum, den die Forschung 
für die Abfassung ansetzt, schwankt zwischen dem 2.Jhdt. vC und dem I. Jhdt. nC. Die 
Schwierigkeit der Datierung liegt darin begründet, daß erStens Reflexionstexte nur bedingt 
einen Rückschluß auf eine histOrische Situation erl:auben und daß zweitens die Auseinander-
setzung desJahweglaubens mit dem Hellenismus und die Problematik einer Assimilation an 
das Heidentum die Geschichte des Diasporajudenturns über Jahrhunderte hinweg begleiten 
und daher nicht nur ein zeitlich eingrenzba res Problem darstellen. Aufgrund sprachlicher 
Beobachtungen votieren die meisten Erklärer fur eine Abfassung in frühaugusteischer Zeit, 
wobei aber nicht außer acht gelassen werden darf, daß die Fortschreibungsprozesse von der 
Grund- bis zur Endfassung des Buches vor bzw. nach diesem Datum liegen. Zur Problenlatik 
... gl. SPIECKERMANN, Der Gerechten Seelen (5. Anm. 2) 348-349; A. ScIlMITI, Art. Weisheit 
(Buch), in: N BL 3 (2001) Sp. 1087- 1089; KEPPER, HelleniStische Bildung (5. Anm. I) 25-35. 
201-203; HOBNER, Die Weisheit Salomos (s. Anm. I) 16- 18; A. DIII I.E, Zur Datierung der 
Sapientia Salomonis, in: A .... on DOBftEUll1 K. EUEMANN I R. HI!ILlCENTIML (Hg.), Reli-
gionsgeschichte des Neuen Testamentes (FS K. BEitGU), T übingen I Basel 2000, 43-47. 
11 Zur Kennzeichnung des Buches der Weisheit als eines hellenistischen Logos protrepti-
kos, d. h. einer als Lehr- und Mahnrede gestalteten Werbeschrift ... gl. J. M. REESE, Hellcnistic 
Influence on the Book of Wisdom and its Consequences (An Bib 41), Rom 1970, 117-121, 
der als erster das Weisheits buch im Rahmen dieser im I. Jhdt .... C populären I.iteraturgal-
tung beschrieben hat und dem nicht wenige Erklärer in dieser Gattungsbestimmunggefolgt 
sind. 
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In dieser Anlage thematisieren der erste und der dritte Abschnitt, die als anti-
thetische Rahmung fü r die zentrale Minelpunktstrophe fungieren, in Form 
der Anrede mahnend und warnend die Trennung von Gon als ei n Scheitern 
an der Weisheit und als einen Weg in ein se lbst verschuldetes und se lbst berei-
tetes Verderben. Beide Abschnitte beginnen mit doppeltem Impe rativ bzw. 
Prohibitiv, um dann in eine Erörterung des geforderten Sachverhaltes über-
zugehen. Demgegenüber entf:lhet der mittlere Teil in lehrhafter Weise Wesen 
und Wirken der Weisheit im Dienst der Se lbstmittei lung Gortes an seine 
Schöpfung und begründer - dem Ernst der Mahnung bzw. Warnung in den 
Rahmeostrophen entsprechend - die Unausweichlichkeit des Gerichtes im 
Fall der Verleumdung Gottes und des Weisheirsgeistes. So gesehen weist das 
Vorwort auf, daß ein verkehrtes Den ken über Gott, da s seine Fortsetzung in 
lästerlichem Reden und verderblichem Tun findet, im Gegensatz zur Weisheit 
als dem Inbegriff der Offenbarung Gottes in Schöpfung und Geschichte steht 
und für den Menschen den Gerichtstod zur Folge hat. Damit läßt sich die 
Aussageintention des Proömiums dahingehend zusammenfassen, daß das 
Versagen an der Weisheit den Menschen nicht ei nfach nur .,ungebi ldet" 
macht, sondern über Gelingen oder Schei tern seines Lebens vor Gott entschei-
det. 
Die Ergänzungen in V. 5.6e.9-11 kommentieren bzw. erläutern das Ge-
sagte im Anschluß an Fortschreibungsprozesse im Buch der Weisheit. Die in-
haltliche Konzentration auf Falschheit und Verleumdung im Verhahen Gott 
und der Weisheit gegeni.iber weisen dabei :wf eine fortschrei tende und ver-
hängnisvolle Anpassung von Juden an hellenistisch-römische Literatur lind 
Religion hin und belegen den seit dem 3. Jhdt. vC aus vie len Quellen gespeis-
ten synkretistischen Einfluß, dem das Diasporajudenrum ausgesetzt war u. 
11. Zur theologischen Aussage 
A. Semantische Analyse 
1. Die Rahmenverse Weish !,Ia und 15 
Der erste Aufruf gilt denen, die die Erde .. richten", und somit den Königen, 
da das Rechtsprechen zu den vornehmsten Aufgaben eines Machthabers ge-
11 Dem entsprICht die Tatsache, daS sich das Weishe;tsbuch nicht mit besllmmten phi-
losophischen Schulen auseinandencnl, deren GedankengUi es auf innere und aulkre Koha-
renz prüft, sondern mn einer .. philosophischen Koine" auS slOischen und minelpblOnJschen 
Auschauungen, deren weltanschauliche Zuge es selektiv und inl Blick auf die fur den Jahwe-
glaubt:n unannehmbare Verschme1tung Gones mit der Wc:lr kritisch In seine Darlrgung, de-
ren BewenungsmaSslab die offcnbarungsgeschlchlhche Obt:rlieferung 151, tmflie€en lalk 
Zur Probltmatik vgl. NEHEJI, Wesen und Wirktn der Welsheil (s. Anm. I) 227-228; KEPPER, 
11c:llenislische Bildung (s. Anm. I ) 199-201. 
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hört (vgl. 1 Sam 8,20) und daher für das Herrschen allgemein stehen kann. 
Was Weish 1,1 a nur andeutet, entfalten Weish 6,1 und der mittlere Buchteil 
genauer, nämlich daß der Verfasser als Pseudosalomo (vgl. Weish 9,7f. ) die 
Könige der Erde übcr d ie Bedcu tung der Weisheit für das Herrschersein be-
lehrt. Nach Auffassung der mcisten Erklärer wird mit der Anrede der Mäch-
tigen hier wie dort der universale Anspruch und Geltungsbereich des Buches 
der Weisheit unterstrichen 13, vergleichbar dem Vorgehen der Psa lmisten in Ps 
2,10; 49,2-3; 148,11. Wenn diese zweifelsohne richtige Erklärung lentlich 
nicht genügt, so alls zwei Gründen: Zum einen würdigt sie nicht die Tatsache, 
daß der Sprecher hier als Sa lomo spricht, und zum anderen erklärt sie nicht, 
in welcher Weise dic vorliegende Ad ressatenangabe eine Brücke zwischen den 
angeredeten (Könige der Erde) und dcn angezielten Lesern (Diaspora juden) 
baut. 
Für eine Beantwortung dieser Frage ist die Entwicklung der Salomogesralt 
zu einem Vollkommcnheitsideal in Rechnung zu stellen, die ihren historischen 
Anhalt sicherl ich in der Tatsache hat, daß König Salomo sich große Verdiens-
te um die Weisheit erworben hat (1 Kön 5,9-1 4) und den Königsbüchern aus 
diesem Grund beispielhaft für ein in Weisheit geführtes Leben gilt (1 Kön 
3,16-28). Das in nachexilischer Zei t entstandene chronistische Werk mir sei-
ncr paränetisch ausgerichteten Geschichtsdeutung hebt die Sa lomogesta lt in-
sofern auf eine neue Reflexionsebene, al s sie die ersten drci Könige Israels 
(Saul, David, Salomo) zu Paradigmen aufbaut, die Grundsituationen Israels 
vor seinem Gon verkörpern, wobei Salomo als Repräsentant der vollendeten 
Heilszeit Israels fungiertI •. Angesich ts dieser theologisch-eschatologischen 
Durchdringung der Salomogesta lt ist es kaum anzunehmen, daß das Buch 
der Weisheit, das als jüngste Schrift des Alten Testamentes diesen Offen-
barungsstand bereits voraussetzt, in seinem mittleren Buchteillcdiglich schil · 
dern will, wie der historische Salomo zu Weisheit und Ansehen gelangt ist U , 
abgesehen da von, daß der Name Salomo überhaupt nicht fällt und die Kö-
nigsgesralt nur indirekt durch den Hinweis au f den Tempelbau (Weish 9,17f.) 
und das Streben nach Weisheit zu erschließen ist. Wenn also der Leser im 
Buch der Weisheit mit dieser Normgcstalt konfrontiert wird , dan n tritt ihm 
nicht der historische Sa lomo der Königsblicher entgegen, sondern die Idea l-
gestalt der Thcokratie, dic nach Ausweis der Chronik jene Wcisheit erbittet, 
mit deren Hilfe der Tempel als Vollendung des Wohnens Gottes bei seinem 
Volk geba ut werden kann (1 ehr "17,1 4; vgl. Weish 9,8. 10 f,)". 
Daß dieser Salomo nicht nur dcr unvergleichliche König und Weise ist, 
Il VgJ. u.a. H OBNER, Die Weisheit Salomos (5. Allffi . 1 ) 35. 
,. Vgl. hierzu R. MOS1S, Unrersuchungell zur Theologie des chrollisrischell Geschichts-
werkes (FreiburgerTheologische Studiell 92), Freiburg 1973, 164-169. 
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I! So ENGEL, Das Buch der Weisheit (s. Alllll. I ) 25 n. 
" Vgl. MOS1S, Untersuchungen ($. Anm. 14) 147. 
sondern auch der unvergleichliche Lehrer des Jahwevolkes, zeigt die Chronik 
anh:md der Reden, die die heiden Hauprvertreter der Theokratie (David, Sa-
lama) als die Zeiten überbrückende Lehrer zur Unterweisung des Jahwevol-
kes bei seinem Weg auf die Heilsvollendung hin halten, ein Sachverhalt, den 
das in der hellenistischen Zeit entstandene Buch Kahelet fruchtbar macht, 
wenn es seinen Sprecher in Ausrichtung an der chranistischen Darstellung 
als einen ,.König" mit dem Namen Kohelet: .. Versammler" vorstellt, der die 
durch den weltzugewandten Daseinsentwurf des Hellenismus ideologisch in 
Versuchung geführte .. Versammlung" der Jah wegemeinde neu über die Kern-
aussagen des Jahweglaubens belehrt 17 • Daran anknüpfend tritt der Sprecher 
im Buch der Weisheit in die Salomotravestie ein und wendet sich als Lehrer 
einer durch Offenbarung verminelten Weisheit in Weish 6,1.2 1 als der König 
schlechthin an die Mächtigen der Erde und die Herrscher der Völker, damit 
sie für immer Könige bleiben. 
Allein diese Begründung läßt es kaum geraten sein, in den zeitgenössischen 
heid nischen Herrschern die Erstadressaten des Verfassers zu vermuten 11. 
Aber auch ein rein metaphorisches Verständnis der Königsanrede dergestalt, 
daß sie als literarische Fiktion auf die Gerechten ziele, die als die wahren Kö-
nige an Gottes Herrschaft partizipieren", wird dem Sachverhalt nur bedingt 
gerecht. Denn wenn die Könige a ls " Herrscher der Erde" angesprochen wer-
den (Weish 6,1.2 1), dann sind ohne Zweifel die Machthaber der Erde ge-
meint, denen der Sprecher als Pseudosalomo die Versündigung an der Wei-
sung Gottes und damit die Mißachtung der wahren Wdsheit vorwirft. Wenn 
diese nun durch die Übereignung an die Weisheit dazu geführt werden sollen, 
daß ihre Herrschaft ewig dauert (Weish 6,2 1), dann h:u diese Aussage, die 
nicht hyperbolisch zu verstehen ist, keineswegs die Stabilisierung ihrer politi-
schen Macht im Blick, sondern zielt auf die Verheißung einer neuen und zu-
gleich wesenhaft anderen Form von Herrschaft. Diese (rirr in Weish 9,3 als die 
des königlichen Menschen im Sinn von Gen 1,26-28 und 2, 15 in Erschei-
nung, der von Gau zur Repräsentanz seiner Herrschermachr im Bereich des 
Geschaffenen bestimmt worden ist und der in der Ausrichrung an seinem 
Schöpfer zur Vollendung und Bestätigung seiner HerrschersteIlung auf Dauer 
gelangen wird (Weish 3,8; 5,16)10. 
Auf diesem Hintergrund betrachtet wird begreiflich, daß der Autor zur 
17 Vgl. hierzu R. BRANDSCHEurr, Wehbc:geisterung und Offc:nbarung!>glaubc:. Luc:rar-, 
form- und tradinonsgeschlchtliche Untersuchung zum Buch Kohelet (Tfh5t 64), Trier 1999, 
215-235. 
11 So D. VOLGCI!R, Die Adressaten des Wc:ishC:ltsbuches, in: Bibhca 82 (2001) 153-177; 
D. WtNSTON, The Wisdom of 5alomon (AneB 43), New York 1982, 100f.; U. O~Tf_RIlAUS, 
Komposition und Intention der 5apientia 5alomonis, Sonn 1981, 224f. 
It Vgl. OFFERIIAUS, Komposition und Inremion (s. Anm. 18) 230f.; REESI:., Hellenistic 
Influence (s. Anm. 11) 149-150 . 
• Vgl. auch OFFEIUtAUS. KomposITion und Intention (s. Anm. 18 ) 2281. 
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theologischen Legitimierung seiner Aussagen auf die Salomogestalt zurück-
greift. Vergleichbar dem Buch Kohelet, dessen Sprecher a ls König Kohelet 
einem in weiten Teilen säkula r denkenden Judentum die Botschaft des genui-
nen Jahweglaubens neu vor Augen stellt, kann in der analogen Gefährdung 
des Diasporajudentums zur Zeit der Abfassung des Buches der Weisheit nur 
der theokratische Idealkönig Salomo über den Inhah der dem Menschen zu-
gedachten Herrschaft und den Weg zu ih rer Erlangung belehren!l. Wenn in 
diesem Zusammenhang der Pseudosalomo in Weish 1,la; 6,1.21 die heid-
nischen Könige und nicht das Volk (Diasporajudentum) anspricht, das sein 
eigenrlicher Adressat ist, so geschieht dies mit gutem Grund. Die heidnischen 
Könige, die nach alrorienralischem Verständnis die Ordnungsrnacht im Staat 
verkörpern, in dem sie uneingeschränkt und unter zeinveilig grotesken For-
men der SelbstvergörlUng ihre Herrschaft ausüben ll, repräsentieren nämlich 
jene dem Jahweglauben diametral entgegengesetzte Daseinsgesraltung, die 
weite Kreise im Diasporajudentum als eine den Inhalten des Jahweglaubens 
überlegene Lebensform ansahen. Deswegen spricht die entscheidende und 
nicht meh r zu überbietende Normgestalt der Theokratie, Salomo, belehrend 
die Könige an und meint doch das Gottesvolk, wobei der Sprecher die Ange-
fochtenen überzeugen und die Jah wetreuen in ihrer Glaubenshaltung stärken 
will. Die Bedeutung, die der Salomofiktion innerhalb des Buches der Weisheit 
zukommt, macht es verständlich, warum im Zuge seiner redaktionellen Bear-
beitung dieser Sachverhalt bereits am Buchanfang thematisiert wird und den 
Leser so auf die Tiefendimension der nachfolgenden Aussagen hinweist. 
Seine Adressaten fordert der Sprecher zur Liebe der Gerechtigkeit auf. 
Dieser Begriff, der im griechischen Umfeld vor allem in der Tugendlehre eine 
Bedeutung erlangt hat und dort die Redlichkeit und Pfl ichterfüllung gegen-
über der Gemeinschaft beinhahetD , wird hier unter Einschluß von V. 15, der 
von der Unsterblichkeit der Gerechtigkeit spricht, mit GOtt und seinem Wal-
ten in Verbindung gebracht, dessen Schöpferhandein, wie Y. 14 zuvor fest-
stellt, den Tod für das von ihm Geschaffene nicht gewollt hat. Damit ist der 
Begriff 6txmomJv1'\, der in LXX die Wiedergabe sowohl für hebräisches 
~aedaeq .. Gerechtigkeitsordnung" als auch für ~"däqäh .. Gerechtigkeit" und 
mis/)ät " Recht, Urteil" ist, die ihrerseits eine spezifische Bedeutung haben und 
teilweise als Verhältnisbegriffe von Gott und vom Menschen ausgesagt wer-
den können, eindeutig auf die Gerechrigkei t Gottes bezogen, womit um· 
11 Die doppelte Niedrigkeitsaussage in Weish 9,5 steht lU dieser Bedeutung Saloillos nicht 
im Widerspruch, da dieser Vers VOn den geschöpflichen Voraussenungen des Menschen 5a-
lomo her denkt und damit unterstreicht, daß dieser auf die Gabe der von GOI! ausgehenden 
Weisheit angewiesen ist. 
l,l VgL hierzu G. HÖI.B L. Geschichte des I'tolemäerreiches. Politik, Ideologie und religiö-
se Kultur von Alexanderdem Großen bis zur römischen Eroberung, Darmstadt 1994. 
U Vgl. G. ScIIRl!NK, Art. bu({.(uxnJVTj, in: ThWNT &1.11, 194f. 
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schreibend dessen Schöpfungs· und Geschichtsplanung als Heilsordnung 
(~aedaeq) charakterisiert wird, zu deren Aufrichtung und Festigung GOtt 
"Gerechtigkei ren" = Heilstaten (~idqijt) wirkt. Mir der Wahl dieser Thematik 
zur Rahmung des Vorwortes Weish l ,lb-14 trägt der Verfasser nicht nur dem 
belehrenden, sondern auch dem werbenden Charakter des Buches der Weis· 
heit als einem Logos protreptikos Rechnung. Denn sämtliche Kulturen der 
Antike sahen sich in eine Weh hineingestellt, deren Grundstruktur sie als eine 
görrliche Rechtsordnung verstanden, innerhalb derer insbesondere der König 
als Vertreter oder Inkarnation der Gottheit der absolute Herrscher und zu-
gleich der Gesetzgeber und der höchste Richter war24• Das Buch der Weisheit 
- wie die Bibel generell - stellt dieser Auffassung von einer statischen Welt-
ordnung für Natur und Gesellschaft die Dynamik einer auf Vollendung aus-
gerichteten Heilsordnung gegenüber, wobei es der so verstandenen Gerechtig-
keit Gottes (Wcish 1, 1.1 5; 5,18; 8,7;12,'16; 14,7; 15,3) die ihr antwortende 
Gerechtigkeit des Menschen zuordnet (Weish 9,3; negativ: 2,11; 5,6) und da· 
mit die Vorstellung der Gerechtigkeit als einer bioGen Vermittler;n von Tu-
genden weit hinter sich läßt. 
Nicht zuletzt findet auch der Imperativ in Weish 1, la in diesem Zusam-
menhang seine Erklärung; denn der Sprecher fordert die Liebe zur Gerechtig-
keit und nicht, wie man zunächst erwa rten würde, das Tun. Während das hier 
verwcndete Verbum aya:rtciw im Griechischen die abgeblaßte Bedeurung .,be-
grüßen, mit Ehren behandeln" hat und allenfalls die Bevorzugung durch 
einen Höheren umschreibt, der einen Geringen emporhebt, steht das Verbum 
in LXX für hebräisches 'ti /JOb, dem die Tendenz der Exklusiviti'it eignet (vgl. 
Dtn 6,4). Preist der Grieche mit sei nem Lob auf den Eros den Rausch und die 
Ekstase der Hingabe, so betont der Hebräer den Gedanken der Auswahl und 
willensmäßigen Hinwendung2.i. Im höchsten Sinn ist "lieben" daher ei n Aus-
druck für den Akf bewußter und bedingungsloser Hingabe samt einem daraus 
resultierenden Treueverhältnis. Wer die GerechtigkeitsordnungJahwes liebt, 
also jene Heilsordnung, in die er seine Schöpfung mit dem Ziel ihrer Voll-
endung gestellt hat, der liebt sie aus gutem Grund, denn sie ist - so Weish 1,15 
- unsterblich. Wer a lso die Gerechtigkeit liebt, der lebt in Übereinstimmung 
mit der Welt, der Gon eine unverbrüchliche Lebensfülle zugedacht hat, und er 
wird somit auch selbst - hier nur indirekt angedeutet - Anteil an der Frucht 
der Gerechtigkeit erhalten, ein Geda nke, den Weish 15,3 näher ausführen 
wird. 
Mit dem Rahmenwort Wcish 1,la und 15 steckt der Verfasser den !-Iori-
ZOllt ab für die Reflexion in Weish l ,lb-14 und das Buch der Weisheit ins-
.. Vgl. C. ScIlNF.IDElI, KullUrgest'hichredes Hellenismus. Zweiter Band, München 1969. 
5I3f.; H . J. WOL"", DasJuslll.wesc:n dC'r PtolC'mäC'T (MBPF 44), Munchen J 1970. 
1j Vgl. E. STAUF"':1t, Art.nyo.naw, In: ThWNT Bd. I, 34-41. 
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gesamt. Es geht nicht um gelehrten Diskurs und philosophisch-religiösen 
Meinungsstreir, wohl aber um den Aufweis, daß die Wahrheit und Einzig-
artigkeit des Jahweglaubens und der hier offenbarte Weg zu einem gelingen-
den Leben die denkerische Auseimmderserzung in einem Umfeld, das vielfäl-
tige Sinnangebote bereithält, nicht zu scheuen brauchen. 
2. Die Strophe Weish 1,1 b-4 
Mit ingressivem Aorist unterstreidll der Verfasser in V. I b die Forderung 
nach einer Änderung der bisherigen Lebensführung und ermahnt, in guter 
Gesinnung (h ayaft&tl')n) über den Herrn (xuQ~ = Jahwe) und den Vor-
gang seiner Selbsterschließung nachzudenken, womit nicht die theoretische 
Reflexion über Gottes Wesen, sondern ein vorurteilsfreies Sich-öffnen für 
Gon gemeint ist, auf dem nach 1 ehr 29,'17 Gottes Wohlgefallen ruht. Dem 
entspricht die zweite Forderung, den Herrn in der Einfalt (tv ltl'tMnrn) des 
Herzens zu suchen, ein Begriff, der auf das hebräische tom bzw. josaer zu-
rückgeht, womit die Vorstellung von einer Vollständigkeit ohne jeden Ab-
strich bzw. von Richtigkeit und Geradheit verbunden ist. Gefordert ist also 
eine Hingabe, die frei von innerem Zwiespalt und somit rein und lauter ist. 
Der Mahnung fo lgt in V. 2 die Verheißung, daß die Ausrichtung auf GOtt 
nicht vergehens sein wird, denn dieser läßt sich von denen finden, die mit 
seiner Erhabenheit und Heiligkeit kein Spiel treiben, eine Zusage, die an an-
deren Stellen im Alten Testament als Frucht der Umkehr verheißen wird (Dm 
4,29; Jer 29,13; Jes 55,6f.)u . V. 2b präzisiert das "finden" von V.2a theo-
logisch als "offenbaren" (~~tq:avi1;E~v) und stellt damit die Unverfügbarkeir 
der Gotteserkenntnis heraus, die allein unter der Voraussetzung möglich ist, 
daß Gon sich zu erkennen gibt: Gon ist für den Menschen da, sofern dieser es 
nicht durch seine Bosheit verhinderrJ7 • Um den Verheißungscharakter der 
Aussage zu unterstreichen, werden die Adressaten als diejenigen angespro-
chen, .. die ihn nicht versuchen" bzw. "die ihm nicht mißtrauen"JI. Zugleich 
wird an dieser Verschränkung von Position und Negation deudich, daß die 
Art der Beziehung zu GOtt zum Unterscheidungsmerkmal zwischen zwei 
,.. Vgl. PlIEMSTALLEP. Gericht und Srrafe (5. Anm. I) 140. 
I' So HUBNER, Die Weishen Salomos (5. Anm. I) 31. 
11 Der S:achverhall der Versuchung Gones durch den Menschen ist ein Thema, das ilber-
lieferungsgeschichtlieh mit der WilStcnZCll Israds verbunden ist und dot! in den sog. Murr-
erzählungen (Ex 17,2.7; Num 14,22; Dln 6,16; Ps 78, 18.41.56: 95,8-9: 106,14) begegnet, 
das aber (wch in Texten der schriftgelehrten Weisheit (Sir 18,23: Judit 8,1 1-27) behandeh 
wird. Er beinhaltet die Verkennung des gonJiehen Hc:ilswillens mit der Folgen einer Heraus-
forderung GOttes durch den Murrendcn, der sich in Verkehrung des Wesc:nsunrerschiedes 
zwischen Schopfer und Geschöpf der trugerischen Vorstellung hingibt, uber GOtt verfugen 
zu können, denn "wer uberpruft, unl7.U bewerten und 'Zu beurteilen, beanspruchi, der Über-
legene zu SCln". 50 ENGEL, Das Buch der Weisheit (s. Anm. 1) 50. 
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Gruppen von Menschen wird, deren Gegensatz insbesondere der erste Teil 
des Buches der Weisheit entfaltet. 
Die schu ldhaften Verhaltensweisen "versuchen" und "mißtrauen" werden 
in V.3 als "verkehrte Gedanken" (OXOAtoi.) zusa mmengefaßt und stehen im 
Kontrast zur Mahnung in V. Ib "richtig über GOtt zu denken ". Weil es hier 
nicht um falsche Diskurse, sondern um eine auf Perverrierung der Schöp-
fungsordnung beruhende Denkweise gehr, werden diejenigen, die sich so ver-
halten, als .. Toren" (cicpQOVEC;) bezeichnet, da es zum Wesen des Toren gehört, 
daß ihm die Einsicht in vorgegebene Ordnungen fehltl' . 
Überführt werden die Toren von der .. Macht" (buvoj.u;). Es handelt sich 
bei diesem Ausdruck hier und in Weish 5,23 um einen Gottestite l, bei dem der 
Akzent au f der Durchsetzungskraft dem Sünder gegenüber liegt, so daß es bei 
der Wahl dieser Gorresbezeichnung nicht nur um sprachliche oder theologi-
sche Variabilität geht. In V, 3b ist die passive und mediale bzw. verbale und 
attributive Wiedergabe des Partizips box41otolleVll möglich. Im Buch der 
Weisheit wird dieses Verb, das im Profangriechischen als terminus technicus 
für die von Staatsorganen vorgenommene amtliche Prüfung der Epheben, 
Neubürger, Beamten und Rhetoren dient, vornehm lich für den Sachverha lt 
der Prüfung des Gerechten herangezogen (Weish 2,19; 3,6; 11,10) und fun-
giert hier wie an anderer Stelle in LXX zumeist als Wiedergabe der hebräi-
schen Wur.tel ba/;a" (Ijob 34,3; Ps 17,3; 26,2 u.ä.). Die Mehrzahl der Belege 
spricht dabei von einer Prüfung der Menschen durch Gon)(l. Auch in Weish 
1,3 dürfte "die prüfende Macht Gottes" und nicht .. die versucherisch auf die 
Probe gestellte Macht Gones" gemeint sein Jt , 
Das in diesem Zusammenhang das Ergebnis der gottlichen Prüfung be-
zeichnende Verbum eh.iVXEw (vgl. Weish 1,8; 4,20; 12,2) wird in der grie-
chischen Literat ur mit verschiedenen Bedeutungen verwendet: als Ausdruck 
des Beweisens, Ausprobierens, Widerlegens, Beschiimens sowie im forensi -
schen Kontext zur Bezeichnung der Überfüh rung eines Schuldigen sowie des 
Kreuzverhörs. Auch die LXX gebracht das Verbum im juristischen Bereich 
menschlicher und göttlicher Rechtsprechung bzw. zur Schilderung mensch-
lichen Tadelns und Widerlegens. Mit Gott als Subjekt gewinnt es die Bedeu-
tung .. züchtigen, strafen", wobei der jeweilige Aussageakzent der betreffen-
den TextsteIle zu entnehmen ist u . Da in Weish 1,3 ein explizit forensischer 
Kontext fehlt, liegt - entsprechend dem hebriiischen Äquivalenr jakab - die 
I' Mit dem Hinweis auf die verkehrten Gedanken der Toren bereitet das Vorwon entspre-
chende Aussagen in der Rahmung der ersten Frevlerrede Weish 2,la.21 (vg!. auch Weish 
11,25; 12,24; 13,6; 14,22; 15,4; 17,11 vor und be:kr,\ftigt dam" zum wiederholten Male, 
daß es be:i dIeser Verkehnhell um existentiell bedeutsame Vorgange im Judemum gehl. 
11 Vgl. PREMSTALLEII., Gericht und Suafe (5. Anm. I ) 74 f. 
>I So auch H OBNF.II., Die Weisheit Salomos (5. Anm. I) 32. 
11 Vgl. J'REMSTALLU. Gericht und Strafe (5. Anm. I) 97 f. 
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Bedeutung des erzieherischen Z urechtweisens vor. Nicht das endgü ltige Straf-
gericht ist also gemeint, sondern die Heimsuchung zur Umkehr (vgL Ps 
38,1. 19), womit dieser Vers der Umkehrsprache in der ersten Strophe ent-
spricht. 
Den tieferen Grund für die göttl iche Zurechtweisung nennt V. 4: In eine 
arglistige, böse Künste anwendende Seele kann keine Weisheit einkehren 
noch wird sie wohnen in einem der Sü nde ve rfallenen Leib. Mit der ausdrück-
lichen Erwähnung der Weisheit kommt das Vorwort zu seinem eigentlichen 
Thema, nämlich der Bedeutllng der Weisheit für ein gelingendes Leben. Daß 
hier nicht einfach ein Bildungsideal zur Debane steh t, das allei n durch 
menschliche Anstrengung erreichbar ist, sondern vielmehr eine Weisheit in 
den Blick genom men wird, über die der Mensch nicht verfügt, ist nicht zuletzt 
daran ersichtlich, daß die Weisheit von außen her, nämlich von GOtt aus-
gehend auf den Menschen zukommt. Darum kann sie auch nur wirksam wer-
den, wenn der Mensch die rechte Disposition Gott gegenüber besirzt. Der 
hierbei thematisierte Gedanke der Einwohnung der Weisheit als Umschrei-
bung fü r den Sachverhalt der ungetrübten Gemeinschaft zwischen Gott und 
Mensch ist dabei durchaus nicht nur metaphorisch gemeint, sondern hat real 
die Befähigung des Menschen zum Gegenüber Gottes durch die Weisheit im 
Blick J ) . Zwar mag die Vorstellung des Einwohnens philosophisch vermittelt 
sein (späte Stoa) ebenso wie die a n platonischen Dualismus erinnernde Rede-
weise von Seele und Leib zur Chara kteristi k des Menschen, inhaltlich prä-
gend si nd jedoch die Auffassungen des Jahweglaubens, wo die Rede von Seele 
und Leib den ga nzen Menschen meint (Ps 63,2) und der Gedan ke des Ein-
wohnens die Verinnerlichung der Weisung Gottes im Blick hat, wie sie da s 
Deuteronomium gefordert (Dm 6,4-6) und die Heilsprophetie über den Neu-
en Bund in eschato logischer Weise verheißen ha t Uer 31,31-34). Wo aber der 
Mensch ganz und gar in Sünde verstrickt ist, wird dem Wirken der Weisheit 
ein Riegel vorgeschoben (vgl. Ps 18,26-27; Jes 65, 1 f.). Damit erfährt im Ho-
rizon t der ersten Strophe der Sünden begriff insofern eine Vertiefung, als Sün-
de nicht erst mit einem fa lschen Tun, sondern mit einer verkehrten Einstell ung 
GOrt gegenüber beginntJ<l. So betrachtet will die ga nze erste Strophe mit Blick 
JJ So betrachter ist es irreführend, wenn NEHl!R, Wesen und Wirken der Weisheir (5. 
Anm. I) 93 hier eine Spannung zwischen der unvermittelren Wirklichkeit Gones (V. 2) und 
seiner Verbindung zu der Weisheit als einer wie auch immer ge:arteren verminelnden Größe 
feststellt und dabei von einem AbhängigkeilS- und Konkurrenzverhälmis zwischen GOtr und 
der Weisheit spricht, das dem alnestamentlichen Hauptgebot zu widersprechen scheim. Hier 
wird iibersehen, daß die Weisheit der Immanenz Gottes zugeordnet isr und sein heils-
geschichtliches Engagemem in der Befähigung des Menschen zum Gegenüber Gones dar-
stellt. 
.H Dem entspricht neutcsramendich I Kor 2,6-8, wo die Rede davon ist, daß die Weisheit 
des Kreuzes der Welt nichr zugänglich isr, sondern nur denen, die sich dem Geisl Gottes 
öffnen. 
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auf die bedrängenden Probleme der Zeitgeschichte, in der weite Kreise im 
Diasporajudentum mit den philosophisch-religiösen bzw. esoterischen Sinn-
angeboten der hellenistisch-römischen Welt liebäugelten, auf den Ernst einer 
veruntreuten Gorresfrage hinweisen. 
3. Die Strophe Weish 1,6·-8 
Die zweite Strophe beginnt in V. 6 mit ei ner Belehrung über die Bedeutung der 
Weisheit. Als Geist ist sie eine Wirkkraft Gottes, deren Wesen durch das At-
tribut nmenschenliebend " näher bestimmt wird. Wenn man bedenkt, daß das 
Enkomion über die Weisheit in Weish 7,22-8, I diese mit 21 Epithem benennt 
und Weish 1,6 aus diesem Spektrum allein die Kennzeichnung .,menschenlie-
bend" als maßgeblich für die Weisheit auswäh lt, dann wird man diese Quali-
fizierung theologisch besonders gewichten müssen. 
In der Regel deuten die Erklärer den Begriff der Menschenfreundlichkeit 
auf dem Hintergrund seines Gebrauchs in hellenistisch-römischer Zeit im 
Sinn von Humanität, die eine Tugend vornehmlich des hellenistischen Herr-
schers in Nachahmung der entsprechenden Eigenschaft der Gortheir ist)l. Da-
raus ergibt sich jedoch als Problem, daß V. 6b von der strafenden Weisheit 
spricht, was Hübner dahingehend löst, daß die Weisheit eben nur menschen-
freundlich zu den Guten istll. Abgesehen davon, daß die Weisheit hier in einer 
umfassenden Weise .. mensche"liebend" genannt und in Weish 7,23 das Attri-
but "wohltätig" (EuEQye'tlx6v) von .,menschenliebend" (qlu..ovß{>w:rrov) un-
terschieden wird, ist mit einer solchen Erklärung die Aussage Weish 1,6 theo-
logisch kaum ausgeschöpft. 
Wenn V. 6 die Weisheit einen .. Geist" (JtVEfilla; hebräisch rii"M nennt, 
dann bedeutet diese Qua li fizierung, daß in der Weisheit ein göttliches Ele-
ment steckt und sie an der Wirkkraft des göttlichen Geistes allgemein partizi-
piert. Von diesem aber sagt der priesterschriftliche Schöpfungsbericht Gen 
1,1 -2,4a als Wesensdarstellung, daß er das Schöpferhandein Gottes beglei-
tend "über den Wassern schwebte" (Gen 1,2). Der Nomin31satz an dieser 
Stelle will im Anschluß an den Vordersatz, der mit der Rede von der "Fins-
ternis über der Vrflut" eine Gegenkraft anspricht, die das Wirken des Schöp-
fergottes zu behindern sucht, die überlegenheit des gönlichen Geistes heraus-
stellen. Wenn aber Gottes Geist alle Gegenkräfte beherrscht und sie, wie es 
die Durchsetzung des lichtes als Sinnbild göttlichen Heilshandelns am sieb-
ten Tag zum Ausdruck bringt, dem Wirken Gottes zur Vollendung seiner 
Schöpfung weichen müssen und vernichtet sind (Gen 2,1-3), dann kommt 
dem gönlichen Geist auch eine Art Wächterfunktion in bezug auf den Verlauf 
JI So ENCEL, Das Buch der Weisheit (s. Anm. I) 53 f.; D. GEOitCI, Welshe1t Salomos 
USHRZ IIV4), Gllfersloh 1980,403. 
110 H OBNf.1I, Die Weisheit Salomos (5. Anm. I) 32. 
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der Geschichte der Schöpfung zu (vgl. auch Jud it 16,14). Auf diesem Hinter-
grund betrachtet steht die in Weish 1,6 als Geist qualifizierte Weisheit in 
einem engen Bezug zur Schöpfungs- und Geschichtsplan ung Gottes und er-
füllt hier eine besondere Aufgabe an dem zum Ebenbild Gottes bestimmten 
Menschen, über den der Schöpfer seine Herrschaft in der Schöpfung aufrich-
ten wi ll l7• So gesehen ist d ie Menschenfreundlichkeit der Weisheit Ausdruck 
für das göttliche Engagement in seinem Schöpferha ndeIn, das auf Selbstmit-
teilung angelegt ist und das da her in der Erstellung eines Gegenübers im Be-
reich des Geschaffenen gipfelt. Diese Erklärung fi ndet ihre Bestätigung im 
sprachlichen Befund des Neuen Testamentes, wo der Ausdruck qJu..ov6gwJ[oll; 
nicht für die Zuwend ung zum Nächsten verwendet wird lind wo der im grie-
chisch-hellenistischen Schrifttum übliche Gebrauch nur am Rande auftaucht 
(Apg 27,3; 28,2)11. Theologisch bedeutsam ist hier allein die Aussage lit 3,4, 
wonach die Glite und Menschenfreundlichkeit (~ qJu..avagu)Jtw) Gottes in 
Christus, dem voll kommenen Ebenbild, und seinem Erlösungswerk gipfelt J9• 
Im Hori zont dieser Erklärung von Weish 1 ,6a wird auch die Aussage V. 6b 
verständlich, nämlich daß die Weisheit den Lästerer nicht fre isprechen wird . 
Gerade weil der Weisheitsgeist Gottes heilsgeschichtliches Handeln als eine 
sich um den Menschen mühende Kraft vermittelt, kann er den "Lästerer" 
(ßMoQHlf.lOl!;), der Gott schmäht und sein Wesen und Werk spottend entstellt, 
nichrungestraft lassen40 • Denn Verleumdung Gottes bedeutet immer auch die 
Selbsrzerstörung des Menschen als Geschöpf Gottes, so daß der Weisheits-
geist hier in seiner schuldaufdeckenden Funktion ge fordert ist. Der Ausdruck 
ß).aoqJrll1OIl;, der im Weisheitsbuch nur in Weish 1,6 und auch sonst in LXX 
spa rsam begegnet (vgl. Jes 66,3; 1 Makk 2,6; 2 Makk 8,4; 10,4 ff.; 12, 14; Tob 
1,18), betrifft ausschließlich Texte der hellenistischen Zeit und kennzeichnet 
damit ein Reden und Tun, das den genuinen Jahwegla uben um der Überhö-
hu ng des Menschen und sei ner Möglichkeiten willen außer Kraft zu setzen 
sucht. Eben diese Verkehrtheit wird dem Liisterer, so V. 6cd, in der Konfron-
'7 In der in Gen 1,26-28 thematisierten Menschenschöpfung wird mit dem Plural der 
Conesrede ( .. Lasset uns ... ") auf die mythische Vorste llung vom hilllOllischen Thronrat Be· 
zug genommen, die im AT sachlich den Tarlx:stand einer Planung Gones für das von ihm 
Geschaffene veranschaulicht. Damn soll ausgedrikkl werden, daß dem Menschen innerhalb 
der Schöpfungs· und Geschichtsplanung Gones eine herausragende Rolle wkommt und die· 
ser über den Menschen seine Herrschaft in der Schöpfung aufrichten wird. Diesbezhglich 
hält das Neue Testament in Koll,15f. fest, daß in Chrisrusdie Erschaffung des Menschen 
zum Urbild Gottes in der Schöpfung zur Vollendung gelangt ist. 
JI Vgl. U. LUCIC, An.IJlV.u'lil(Kllnia, q:-tl.6:'IilQo:mOl;, in: ThWNT Bcl.IX, Sp. 107-111 , 
11 Of.; PReMSTALLER, Gerichte und Strafe (s. Anm. I) 61 f. 
» Wenn in Weish 12,19 von der Menschenfreundlichkeit Gones die Rede ist, die der Ge-
rechte nachahmen soll, so entspricht diese Aussage dem Obell Dargelegten insofern, als hier 
die Gerechtigkeits- bzw. Heilsordnung Gottes und sein Erlöserwi11e der Maßstab sind, dem 
sich der Gerechte in seinem Tun zuordnen soll. 
.a VgJ. C. LARCtlER, Elhossur le livrede la Sagesse (EIß), Paris 1969, 18 1. 
16 
tation mit der Strafgerechtigkeit Gones zum Verhängnis; denn Gon entgeht 
nichts von dem, was geschieht (vgl. Ps 94,9; Sir 17,15.19 f.; 23,18-20; 42,18-
20), so daß Gort und die Weisheit sozusagen mir denselben Augen sehen· ' . 
Im Hintergrund der Bezeichnung Gones als "Zeuge'" (llaQ'tu;) steht der 
gemeinantike Brauch, GOtt als Zeugen bei Vertragsabschlüssen oder als Be-
weiszeugen im Prozeß anzurufen, offenbarungsgeschichtlich betrachtet je-
doch die Vorstellung des Bundes, der nach Art eines Vertrages beiden Part-
nern eine Verpflichtung auferlegt (vgl. Dm 26,16- 19) und über die GOtt als 
Herr des Bundes wacht. Aber nicht Jahwes Zeugenschaft im Bund mit israel 
steht hier zur Debatte, sondern sein Bund mit der Menschheit, den die Urge-
sch ich te in Gen 9,1- 17 thematisiert und innerhalb dessen nach Sündenfall 
und Sintflut Jahwe eine Daseinsgestaltung des Menschen entsprechend seiner 
Ebenbildlichkcit einfordert, so daß die Themenkombination von Menschen-
freundlichkeit des Weisheitsgeistes und Schuldaufdeckung durch ihn sowie 
Zeugenschaft Gottes in Weish 1,6 auf das heilsgeschichtliehe Wirken des Got-
tes hinweisen, der aufgrund einer unwiderruflichen Selbstverpflichtung seine 
Schöpfung nicht den chaotischen Kräften überlassen wird. Dem entspricht 
auch die nachfolgende Benennung Gones a ls "Beobachter'" (€:1rloxono~), wo-
bei das Attribut &).rrf.h'l; den Sachverhalt der Wahrhaftigkeit unterstreicht. 
GOtt erhält hier den Titel jener Beamten, die im griechisch-hellenistischen 
Staat für die Aufrechterhaltung und das reibungslose Funktionieren der Ord-
nung verantwortlich waren und die auch richterliche Tätigkeit ausübten. in 
gleicher Weise werden auch die Götter als Wächrer und Vergelter begangenen 
Unrechts angesehen. Die LXX verwendet das Nomen €:1tlOXOlTO; auf dem 
Hintergrund der hebräischen Wurzel piiqad, die die Heimsuchung Gottes als 
Voraussetzung seiner Zuwendung in Gericht und Heilmeim·z. 
Begründet wird die umfassende Zeugenschaft Gottes in V. 7 mit dem Hin-
weis auf die Allgegenwart des görrlichen Geistes. Dieser Gedanke, der leitmo-
[iviseh das ganze Buch durchzieht, spricht eine Thematik an, die im zeitgenös-
sischen Umfeld das Weltbild der Stoa bestimmt. Ihm zufolge entsteht die Welt 
durch das Zusammenwirken zweier Prinzipien, wobei die gestaltlose Materie 
(ü).ll) durch den Logos = Gort geformt wird, der auch gestaltloses Feuer (mJQ) 
heißt bzw. Geist (1tVEÜIlO) und damit ein Kraftfeld ist, das den inneren Zu-
sammenhang der Weh bedingt: "So konnte sich die Auffassung von dem Kos-
mos als einem lebendigen Organismus heranbilden, dessen belebendes Ele-
ment das Pneuma selbst ist. Und weil es mit Gott identifiziert wurde, konnte 
auch der von ihm durchzogene und durch die xQaolf; mit ihm verbundene 
Kosmos als Gottheit aufgefaßt werden. Mithin zeigt die stoische Vorstellung 
eines Panenpneumatismus einen Pantheismus. Das pantheistische System 
01 So H UBNER, Die Weisheit SalOinos (s. Anm. t) 33. 
<1 Vgl. I' REMSTAI.LEK, Gericht und Strafe (5. Anm. I ) 44 f, 
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aber war letztlich Folge einer radikalen Ablehnung einer wie auch immer ge-
arteten Tr~lnszcndenz"·J. In Weish 1,7 ist die Allgegenwart des göttlichen 
Geistes jedoch nicht pantheistisch aufzufassen, da sie in einem monotheisti-
schen Kontext ausgesprochen wird, in dem Transzendenz und Immanenz 
Gottes einander nicht ausschließen. Gott als der ungeschaffene Urgrund alles 
Geschaffenen geht in die Welt ein und steht ihr dennoch gegenüber. 
Wenn V. 7 die Sprache zei tgenössischer Philosophie aufnimmt (vgl. diesen 
Vorgang auch in 2 Makk 7,28; Weish 11, 17), dann weist dieser Tatbestand 
auf die Gefährdung des Diasporaj udentums hin, in dem es offenbar Kreise 
gab, die der Versuchung eines pantheistischen Gorresbildes erlegen sind, was 
der genuine Jahweglaube nur als "blasphemisch" (vgl. die Anrede an den 
ßAaocp1lll0t; in V. 6) verstehen konmeH • Diese Gefährdung durch ein säk ula-
res Denken thematisiert der Verfasser von Weish 1,7 deshalb im Gewand mo-
derner Sprache, weil er aufzeigen will, daß die Grundüberzeugungen des Jah-
weglaubens nichts von ihrer Gültigkeit eingebüßt haben. 
Die zweite Strophe endet in V. 8 mit einer Schlußfolgerung aus dem Ge-
sagten: Ist Gott gegenwärtig als Wäduer seiner Schöpfung, dann bleibt ihm 
kein Unrecht verborgen und die strafende Gerechtigkeit (blX'l ) wird - was in 
V. 6b oas Wirken des Weisheitsgeistes bereits angekündigt hat- nicht an dem 
Lästerer vorbeigehen. Auch hier ist eine Begrifflichkeit gewählr, die in der 
griechischen Literatur breit bezeugt ist. t.i.x'l ist hier der Eigenname der GÖt-
tin der Strafgerechtigkeit41 , die als Rächerin begangenes Unrecht vergih und 
jedem Misseüircr die ihm gebührende Strafe zukommen läßt. Ausgehend von 
der Gestalt der Göttin dienre bi.X11 aber auch als Sachbezeichnung für das 
Recht im allgemeinen und die daraus resultierende Strafe·'. In Weish 1,8 ist 
der Begriff eingebunden in ei ne Art Wortspiel, da s inhalrlich einen Tun-Erge-
hen-Zusammenhang im Blick hat: Wer Strafwürdiges (äCllxa) tut, der verfällt 
der Strafgerechtigkeit (bi.x'l), ein Sachverhalt, den der dritte Buchteil der 
Weisheitsschrift am Beispiel der Geschichte israels erläutern wird (vgl. bbol 
in Weish 11 ,20; 14,3 Ij 18,1 1). 
ol NEt IBM, Wesen und Wirken der Weisheit (5. Anm. 1) 184 f . 
... In analoger Weise begriinden auch die Gottlosen in Weish 2, 1-5 die Leugnung jeglicher 
Trans7endenz mit einer Verkehrung urgeschichtlicher Aussagen. Im Hintergrund dessen 
steht nach Kl'l'l'I!M, Hellenistische Bildung (5. Anrn. 1) 196-204 ein griechisch-hellenistisch 
geprägter Lebensstil von Juden, die, offen für hellenistisches Btldungsgut, entsprechende 
Einrichtungen der Kulturverminlung (Gymnasium) besuchten und denen die Teilnahme an 
den Vergnügungen der hellenistischen Zeit (Theater) selbstverstiindlich erschien . 
• j Vg!. G. SClIRF.NK, Art. bbt'l. in; ThWNT ßd. n, 180-183; O. WINSTON, The Wisdom 
of Salomon (Ancß 43), New York 1979, 105 . 
.. Vg!. PREM STAI.LER, Gericht lind Strafe (s. Anm. I ) 93 ff. 
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4. Die Strophe Weish 1,.12-14 
Die der Grundschicht entstammende und hier als dritte Strophe des Vorwor-
tes fung ierende Einheit Weish 1, 12- 14 erfüllt nach der vorausgegangenen Be-
lehrung über die Bedeutung des Weisheitsgeistes fUr ein gelingendes Leben 
den Zweck einer nachdrücklichen Verwarnung des Lesers. Sie beginnt in 
V. 12 mit doppeltem Prohibiti v und der Aufforderung, sich nichr durch eine 
fehlgeleitete Lebenseinsrellung und ein dementsprechendes Tun den Tod bzw. 
das Verderben zu erwirken. Damit greift der Verfasser auf die Glaubensein-
sicht zurück, daß Leben und Tod, wiewohl von Gott verfügt, dem Menschen 
dennoch zur Entscheidung aufgegeben sind, insofern dieser mit seinem Ver-
halten Gott gegenüber zu erkennen gibt, in welche Sphäre er eintreten will. 
leben und Tod sind somit als immanente Größen nicht in sich absolut, son-
dern hängen in ihrer Qualität mit dem Gonesverhä ltnis des Menschen zusam-
men, der in der Entscheidung des Hörens auf Gottes WOrt leben oder Tod 
nimmt (vgl. Dtn 30, 15-18; Am 5,4-6.14-15; Spr 8 ,35)~1 Mit dieser Glau -
benseinsicht hängt auch die Wahl der Verben in Weish 1,12 zusammen, die 
beide (tll)"61O; b non:6.lO) ein aktives Streben kennzeichnen und deutlich ma-
chen, daß der Mensch für sein Todesgeschick selbst veranrwortlich ist und mit 
ihm das erhä lt, wonach er in seinem schuldhaften leben verlangt hat. 
Die mit Weish 1,13 einsetzende Begründu ng liefert eine theologische Klar-
stellung in Form einer Antithese: GOtt hat den Tod nicht gemacht. Daran wird 
ersichtlich, daß it6.VatO; hier nicht einfach den physischen Tod des Menschen 
bedeutet, der als gescha ffene und erdgebundene Größe von seiner Natur her 
ve rgänglich ist. Es ist vie lmehr eine bestimmte Form des Todes gemeint, jene, 
die gezeichnet ist von der Auflehnung des Menschen Gott gegenüber, der Gen 
2, 17 zufolge dessen Tod a ls ein Sterben aus der lebensgemeinschaft mit ihm 
verfügt hat, wodurch der Mensch auf seine geschöpfl iche Ohnmacht als einer 
für ihn unüberwindlichen Grenze zurückgeworfen wird41 • Diesen Tod hat 
Gon in der Tat nicht "gemacht"', denn er hat ihn nichr gewollt, so daß er folg-
lich kein Teil der Schöpfungswi rklichkeit am Anfang ist4'. Aus diesem Grund 
sch ließt Weish 1, 13 mir der Feststellung, daß Gott am Untergang seiner Ge-
schöpfe keine Freude hat, eine Aussage, die an die nachexilische Auseinander-
setzung mit dem Exi lsgerichr und seinen Folgen in Ez 18 ankn üpft, wo es in 
Ez 18,23 ausdrück lich heißt, daß Gott nicht den Untergang des Sünders will, 
sondern dessen Bekehrung und Leben. 
<7 VgJ. hierzu G. VON RAD, Aln estamentliche Glaubensaussagen vom Leben und vom 
Tod, in: DERs., Gottes Wirken in IsmeJ. Vorträge zum Aben Testament, hg. von O. H. 
STECK, Ncuki rchcn-Vluyn 1974,250-267,258 . 
• , VgJ. hierzu R. BR,ANDSCI If.IDT, Der Mensch und die Bedrohung durch die Macht des 
Bösen. Zur Traditionsgeschichte von Genesis 3, in: TIhZ 109 (2000) 1-23 . 
• , Die Frage, bei wcm der Ursprung des Todes zu suchcn ist, beantwortcl das Buch der 
Weisheit in 2,24 im Anschluß an die Siindenfallerzählung Gen 3. 
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Den Charakter des göttlichen Schöpferhandeins entfaltet Weish 1, 14 als 
antithetische Begründung zu Weish 1, 13: GOrt hat alles geschaffen, damit es 
sei (d~ "[0 etvm). Diese im Horizont des griechischen Seinsdenkens formulier-
te AussageSO übersetzt die Kernaussage des Schöpfungsberichtes Gen I in die 
zeitgenössische Sprache, näm lich daß Gottes voraussenungsloses Schaffensl 
mit dem Zweck seiner Erhaltung und Vollendung ins Dasein ruft, was vorher 
nicht existiert hat. Dem korrespondiert in Weish 1,14 die Aussage von der 
Heilsa mkeir der Schöpfung, wobei der in diesem Zusammenhang verwendete 
Begriff owni(l~ eine doppelte Bedeutung haben kann: .,bewahrend", näm-
lich das Seiende in seiner Existenz, und .,reuend", d. h. heilbringend im Blick 
auf ihre Wirkung. Damit erinnert die Aussage an die sog. Billigungsformel in 
Gen 1, die besagt, daß GOtt alles "gut'" gemacht hat, und so gesehen fcsrhälr, 
daß Gort nichr Urheber eines mit seiner Schöpfung verwobenen Unheils ist 
und seine Werke von ihrem Ursprung her nicht fehlerhaft angelegt sind . 
Was Weish I, 14ab positiv darlegt, ergänzt Weish I, 14cd mit einer negati-
ven Behauptung, die in ihrem ersten Tei l festhält, daß es kein Verderben wir-
kendes Gift in den Schöpfungsa kten gibt. Mit dem Ausdruck cpCtQflCtXOv 
6Ae~Qou .,Arznei, Gift des Untergangs'" bezieht der Verfasser a ller Wahr-
scheinlichkeit nach Stellung gegen eine dualistische Weitsicht, die mit dem 
Kampf eines guten und bösen Prinzips göttlicher Art die Struktur der Welt in 
ihren Voraussetwngen und in ihrem Verlauf prägtH • Offenba rungsgeschicht-
lich betrachtet dürfte dieser Ausdruck ein Kontrasrbegriff zur Vorstellung des 
Lebensbaumes in Gen 2-3 (vgl. Jes 65,22; Spr 3, 18; 11 ,30) sein, der inha ltl ich 
die Lebensfiille als Gabe Gottes für den Menschen und damit das Ziel der 
Hinordnung des Geschöpfes auf seinen Schöpfer umschreibt. 
Der zwei te Teil der negativen Behauptung Weish I, 14d enthält mythische 
Anklä nge, wenn in gleichsam person ifizierte r Weise von der Herrschaft der 
Unterwelt (t!tÖll t;; hebräisch röf) als Umschreibung flir die Todesmacht a ll-
gemein die Rede ist. Es wird d3bei geleugnet und bestritten, da ß dieser Todes-
macht ein Königreich und Königtum gehört, womit am Schluß noch einmal 
unterstrichen wird, nicht nur, daß es keine der Gottesherrschaft vergleichbare 
Herrschaft gibt lind Gon ein Aufkommen der Todeswelr in seiner Schöpfung 
nicht gewollt hat, sondern auch, daß GOtt die Todesmächte begrenzt hat lind 
somit Herr seiner Schöpfung bleibt. 
'" Vgl. H ÜSNP.K, Die Weisheit Salomos (s. Anm. I ) 35 Anm. 15; WI'.KNf.K, Denn die Ge· 
ra:htigkeir ist unsterblich (Anm. 3)44. 
" Das zur Kennzeichnung dieses Sachverhaltes In Gen 1 verwendete lind nur 11111 Goues 
5chöpftorhanddn in Verbindung gebrachte Verum bora'fuhn niemals eine Pra poslrion oder 
einen Akkusativ desStOffts bei sich. Vgl. K.-II. BF.RNHARDT, An. bdra', in: ThWAT ßd. I, Sp. 
774-777. 
J1 Vgl. ScIlM1TI, Das Buch dcr Weisheit (s. Anm. I) 40; WINSTON, Die Wisdom of 5 ... 10-
LIlOLl (s. Anm. 45 ) 109f. 
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5. Die Erweiterungen in Wdsh 1,5.6· .9- 11 
Ocr zu r Nachinterpretation gehörende V. 5 schließt innerhalb der ersten Stro-
phe begründend an V. 4 an: Weil der .. heilige Geist der Zucht" alle Tücke 
flieht, geht die Weisheit in keine sündige Seele ein. Die hier im Anschluß an 
V. 6 vorgenommene Identifizie rung von Weisheit und Geist, wodurch die 
Weisheit zu einer Wirkkraft Gones im Dienst der Aufrichtung seiner Herr-
sc haft in der Schöpfung erklärr wird, ist hier durch das Attribut ., heilig" und 
die Nä herbestimmung .,Zucht" in besonderer Weise akzentuiert. Der Aus-
druck ., heiliger Geist", der außerhalb von Weish 1,5 nur noch in Jes 63,10 
und Ps 5 1,1 3 begegnet, wo er auf die Führungsgeschichte Jahwes mit seinem 
Volk bezogen ist, hat das machtvolle Wirken der Weisheit im Dienst der Auf-
erbauu ng des Menschen zu einem Gegenüber Gones im Si nn . Das Mittel hier-
ZU ist die .,Zucht" (JtathELa), ein Begriff, der im Profangriechischen die Beleh-
rung und Erziehung sowie deren Ergebnis meint, also die Gelehrsamkeit, mit 
der der Mensch eine höhere Ebene seiner Persönlichkeitsentwicklung er-
reichtH , dem aber im Horizont des Offenbarungsglaubens vornehmlich der 
Ged:lnke ei ner Unterweisung zugrundeliegt, die den Menschen in das rechte 
Verhälrni s zu Gott bringtH • Weil aber das Attribut ., hei lig" nicht allein die 
Energie umschreibt, mit der von GOtt her etwas zur Durchführung gelangt, 
sondern ebenso die Zugehörigkeit zur Sphäre GOttes und damit das Getrennt-
sein von a llem Unreinen im Blick hat, zieht der .. heilige Geist der Zucht" auch 
einen Trennungsstrich zwischen sich und dem in der Sünde verhä rreten Men-
schen, der mit seiner Verkehrrheit den Weisheitsgeist buchstäblich ve rrreibt. 
Dami t erläuten V.5 in Anknüp(ung an den Gedankenverlauf Weish 1,1 - 4 
den Frevel, der in der sündigen Abkehr des Menschen von dem durch Gott 
gesandten Weisheitsgeist liegt. Nicht von ungefähr erinnerr der Vers an die 
neutcsmmenrliche Mahnung 1 Thess 5, 19: .. Dämpfet den Geist nicht! ", die 
gleichfalls andeuret, da ß der Mensch dem Wirken des Geistes widerstehen 
und in der Gorrfernc seine Bestimmung veruntreuen kann. 
Nach der Beschreibung der Allwissenheit Gottes in Weish t ,6cd, in die der 
Bearbeiter zur Vervollständigu ng des Sachverhaltes und in Vorbereitung sei-
ner Ausflihrungen in Weish 1, 10 den Passus über das Hören Gortes einträgt, 
(Weish 1,6e) kommentierr er in seiner Darlegung Weish 1,9- 11 den voran-
H Vgl. G. BERTRAM, Art. 11mbda, 10: ThWNT Bd. V,597-603 . 
.. Die deutsche Wiedergabe des Begriffes l1w.&!ia mit .. BIldung" (CI'ORCI, Weisheit 
Salomos 15. Anm. 351403 u.a.) trifft nicht das Gemeinte. Wenn der Verfasser hIer emen 
griechischen Idealbegriff aufnimmt, so um des damit verbundenen Gedankens du Vervoll-
kommnung willen, den der Grieche In der Auferbauung des Menschen in seinem Bildungs-
eifer sieht, der Jahwegläublge dagegen in der Ausrichtung auf dIe Eniehung (hebräisch 
""'sä,), die Golt in vielfaltigu Weise (durch Gebote, Propheten und 1.ehrer, aber auch durch 
leiden) dem Menschen angedelhell l.1ßt, damu dlcscr vor ihm bestehen bzw. zur ltbensfulle 
bei Ihm gelangen kann. 
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stehend geschilderten Tatbestand der Schuldaufdeckung durch Gott und den 
WeisheitsgeiSf. Weish 1,9 nenm als Inbegriff aller Verkehnheit den "Gon-
loscn" (lIOEßiis:), dcr sich durch "Gesct"Llosigkeit" (ltV6}l11~t(t) auszeichnet. In 
Anbetracht der T:lIsache, daß der Begriff "Gcsetz" in nachexilischer Zeit das 
Gesamt der göttlichen Weisung meint und die schriftgelehrte Weisheit folg-
lich den wahren Weisen als den GeserLCstreuen vorstellt (vgl. Sir 21,11; 24; 
39,8; Koh 12,2-14), fällt Weish 1,9 ein Urteil über die jüdischen Apostaten, 
das sie als solche erscheinen läßt, die in selbstherrlicher AutOnomie, und d. h. 
mittels Lüge und Gewalt, ihr Dasein gesralrenJS • 
Warum der Gonlose und seine Machcnschaften lerltlich zum Scheitern 
verurteilt sind, begründet Weish 1, 10 mit der Tatsache, daß Gott (und seinem 
Geist) nichts verborgen bleibt. Der hier in Nachahmung des adjektivischen 
Genitivs im Hebräischen J6 gewählte, und in seiner Metaphorik im Alten Te-
stament einmalige Ausdruck .,Ohr der Eifersucht" h:u auf GOrt bezogen das 
Theologul1lenon seiner Eifersucht im Blick, jenes Spezifikum des biblischen 
Gottes, der in der Bch'lUprung seiner Ausschließlichkeit, mir der er sich nicht 
auf eine Stufe mit anderen Gottheiten stellen läßt, und im Vollzug seiner heils-
geschichtlichen Bemühu ng um den Menschen die Exklusivität und Ganzheit 
der Gemeinschaftsbindung praktizicrt und ebenso einfordert (vgl. Ex 20,S 
u. ö.). Aus diesem Grund überhört- und hier arbeitet der Verfasser mit einem 
Wortspiel- das .,Ohr (ous:) der Eifersucht" kein .,Gemurmel" (6I}Ous:) eines 
Murrens, mit dem der Frevler gegen ihn und seine Führung aufbegehrt. 
Die Ausführungen des Bearbeiters münden daher in die Warnung Weish 
1, 11, sich vordem .,unni.irlen" (aVw(fEAlis:) Murren zu hüren, das keinen Ge-
winn ha t und nichts Gutes hervorbringt, sondern das letztendlich "die Seele 
vernichtet". Diese Wendung, mit der der Bearbeiter die Thematik der let7.tcn 
Srrophe Weish 1,12- 14 vorbereitet, hat - darauf weist der Begriff "Seele" als 
Umschreibung für den Wesenskern des Menschen in seinem Gonesbezug 
hin 17 - den eschatologischen Tod im Blick, der ein in Gottferne geführtes Le-
JS 5cUMITI, Das Buch der Weisheit (s. Aom. J) 39 macht darauf aufmerksam, daß die 
" Pläne des Frevlers" in V. 9a und "seine Reden" in V. 9b zur Hervorhebung in die Spinen-
poSition gerilckt Sind und der Begriff Ötoßo{'MoV .. Pbn, Intrige" vielleicht in negativer As-
soziation wegen seines Ankbngcs an btitjXl~ .. Verleumder, Teufel " gewählt worden ist, 
ohne daß hier eine etymologische VerwandtSChaft vorliegt. Diese Vermutung von ScHMITI 
kann im Blick auf das Neue Tesl.lmenl auf eme theologische Grundlage gestellt werden, wo 
In 2 Thess 2,6-8 der mnergeschichlliche Gonesfemd (zum Anrl)ahweproblem vgl. E. 11. .... c. 
Das hel1enistl.sche Zenaller. BE 9, Stuttgart 2003. 236-244) als Mensch der Gesetzlosigkell, 
als .. Gesetzloser'" (6 UVO!-IG;) bezeichnet wird. 
so. Daß sich Im Proomium des Weisheitsbuches zahlreiche HinweiSt auf alttestamenllich 
geprägte Sprache finden, hai KEI'I'U, IleilenlSfische Bildung (I. Anm. I) 77f. nachgewiesen. 
r> Vgl. hierzu E. HAAC, 5«le und Unsterbhchkeit in biblischer Sichl, m: W. BREUN ING 
(1Ig.), Seele. I'roblembegriff christlicher F...5Charologie (Quaesllones dispUl3r3e 106), Frei-
burg 1986, 3 1-93. 
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ben besiegelt und den Weg zur Unsterblichkeit, d. h. zu einem weitergehen-
den, auf Vollendung ausgerichteten Handeln Goues am Menschcn über den 
Tod hinaus, verstellt. 
B. Theologische Synthese 
Das in die Thematik des Weisheitsbuches einführende Proömium lenkt in der 
Form einer Unterweisung den Blick auf die Haupranliegen der nachfolgenden 
Kapitel und damit der Weisheitsschrift allgemein: die Glaubensstärkung der 
Gerechten und die Warnung vor der Apostasie der vom Zeitgcist Versuchten 
und deshalb in ihrer Treue zu Gott Gefährdeten. Zugleich liefert es dem Leser 
damit einen Anwendungsfall von übergeschichtlich-gultiger Wahrheit. Von 
ausschlaggebender Bedeutung ist in diesem Zusammenhang die Tatsache, 
daß der Ruf zur Umkehr und die Aufforderung zur rechten Einstellung Gott 
gegenüber mit dem Wirken der von GOrt ausgehenden Weisheit verbunden 
werden, die dem Geistwirken Gones zugeordnet und damit inhaltlich ein 
Ausdruck jener göttlichen Erkennrnis ist, die mit dem Sachverhalt Schöp-
fungs- und Geschichtsplanung umschrieben werden kann. Insofern innerhalb 
dieser Planung, die den Schöpfungsverl3uf in stiner Ganzheit umgreift, der 
Mensch eine einzigartige, allen anderen Geschöpfen überlegene Stellung ein-
nimmt (Gen 1,26-28), weil Gott durch ihn als sein Ebenbild über alles Ge-
schaffene seine Herrschaft aufrichten will, kommt .lUch dem Weisheitsgeist 
eine diesem Ziel entsprechende Aufgabe zu, die Weish 1,6 andeu[Cnd mit 
dem Arrribur "menschen liebcnd" umschreibt. Dabei schließt die im Horizont 
dieser Urordnung in den Blick genommene heilsgeschiehrliche Bemühung 
Cortes um den Menschen mittels des Weisheitsgeistes die Entlarvung der Ver-
kehrtheit und die überführung des Frevlers bzw. das Läurerungsgerichr an 
ihm mit ein, dessen eingedenk, daß der Schöpfer, der alles mit dem Zweck 
seiner Erhaltung und Vollendung ins Dasein gerufen hat (Weish 1,14), sich 
nicht am Untergang der Lebenden erfreut (Weish 1,13), wodurch sichtbar 
wird, daß auch die strafende Gerechrigkeit (Weish 1,8), die mir der Men-
schen liebe der Weisheit einhergeht, ein Mittel zur Errettung sein kann. Die 
.. Vernichtung der Seele" (Weish 1,11), die Gott in seiner Planung nicht ge-
wollt har, schafft sich der Frevler in der Verhärtung der Siinde selbst und 
hemon damit das heilsame Wirken des Weisheitsgeistes, so daß das Läute-
rungsgericht sich in ein endgü ltiges Gericht wandelt. 
Wenn im Proömium des Weisheitsbuches wie in der schriftgelehrten Theo-
logie der Spätzeit Israels" überhaupt das Wesen der Schöpfungsplanung GOt-
!I Wahrend die Weisheit in der vorexilischen Zelt eine Erkenntillsbemuhung war. die Ein-
Sicht in die fur den Menschen grundlegenden Ordnungen ersm~bte und das olngesammdte 
Wissen m Form von Bildungs- und Erbhrungswelsheu wenergab, so wurde Sie m der nolch-
eXlhschen Zelt zu emer form von Theologie, in der Jahweglaube und Weisheit eint Synthese 
eingingen. Diese Neuordnung brachte es 1111{ sich, daß neben der Reflexion tiber die Schop. 
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tes als Weisheit aufgefaßt wird und diese wiederum selbst als Mittleri n zwi-
schen Gon und Welt/Mensch in Erscheinung tritt und sogar "personifiziert" 
als Lehrerin die Menschen anspricht (vgl. Spr 1,20-33; 8,1-36; Sir 24; Bar 3-
4; Weish 6-9), dann ist dieser Sachverhalt eigens zu würdigen. Mit allem 
Nachdruck weist d ie in ihrer Eigenständigkeit gewürdigte Weisheit Gor-
tes5~darauf hin, daß die Welt nicht einfach nur ein Ordnungsorganismus ist, 
sondern Ausdruck einer Selbstmittei lung Gottes, wesha lb erstens der Schöp-
fergon Kenntnis eines jeden Lautes in der Schöpfung hat (Weish 1,7) und die-
se selbst nicht stumm ist, sondern eine Stimme besitzt, die den Schöpfer ver-
kündet (Ps 19,2; 97,6; 145,10)110, und zwei tens die Weisheit damit Inbegri ff 
der Selbsthingabe Gottes an und seiner heilsgeschichdichen Bemühung um 
sein Werk ist. Für diese Art der Weisheit gibt es kein rel igionsgeschichtl iches 
Analogon61 , denn sie ist das Spiegelbi ld eines Gottes, der mit den Gottheiten 
des Alten Orients, die von ihrem Wesen her personifizierte Naturkräfte sind, 
nichts gemein hat, sondern der in Transzendenz und Immanenz einzig und 
einziga rtig und da mit unvergleichba r ist. Die Weisheit dieses Gottes befähigt 
den Menschen aber nicht nur zu einem Grundvertrauen in die Schöpfungs-
wirklichkeit, deren Geschichte aufgrund der Ursü nde des Geschöpfes (Gen 
3,1-24) auch mit chaotischen Kräften bzw. der Macht des Bösen verwoben 
ist (vgl. Weish 1,12; 2,23), sondern sie stärkt ebenso auch die begründete 
Hoffnung, daß die in der Wcisheit wirkendc Menschenliebe (Weish 1,6), die 
die Auferbauung des Menschen zu einem wa hren Gegen über Gottes im Blick 
hat, einmal an jenen Punkt gelangt, wo sie nicht mehr durch die Sünde ge-
hem mt (Weish 1,4) wird, sondern zur vollen Darstellung gela ngt. Eben dies 
hat das Neue Testament als Ereignis verkündigt, wen n es in 1 Kor 1,30 gleich-
sa m in Fortführung von Weish 1,1-15 und seiner Kernaussagen auf einer qua-
fungs- und Geschichtsplanung Gottes auch die Abhängigkeit der menschlichen Weishei t von 
der Weisheit Goues und deren On im Heilsgeschehen bedacht wurde. Vg!. E. HAAG, Das 
hellenistische Zeitalter, Israel und die Bibel im 4.- 1. Jahrhunden v.ehr. (BE 9), Sturrgan 
2003,260; ßRANDSCIIEIOT, Weltbegeisterung und Offenbarungsglaube (s. Anm. 17) 148-
153. 
JJ Der Begriff Hypostase, der sich zur Kennzeichnung dieses Sachverh:lltes eingebürgen 
hat, bleibt infolge der Ahentuierung entweder der ontischen oder der funkrioneJlen Bestim-
mung lemendlich problematisch. Vgl. hierzu NEIU!.I!, Wesen und Wirken der Weisheit (s. 
Anm. I),9- 17. 
6Q Vg!. G. VON RAO, Weisheit in Israel, Neukirchen 1970,2 15: " Die Schöpfung hat nicht 
nur ein Sein, sie entläßt auch Wahrheit!" 
61 Die in diesem Zusammenhang mehrfach aufgewiesene Rezeption der Isis-Aretalogien 
und -gedichte (vg!. u.a. H. ENGI!L, .. Was die Weisheit ist und wie sie entstand, will ich ver-
künden". Weish 7,22-8,1 innerhalb des ~'(K~lOV nl~ ooq;ia~ [6,22- 1 1,1 J als Stärkung der 
Plausibilität desjudentums a llgesichts helleninischer Philosophie und Religiosität, in: HI!NT-
SCltE1JZI'..NGER, Lehrerin der Gerechtigkeit [s. Anm. 1 J 67-102) erhell! die Ebene der Dar-
stellung, nicht aber die Traditionsgeschichte der Weishei t, die offenbarungsgeschichtlich und 
nicht re1igionsgeschichtlich zu bestimmen isr. 
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litativ neuen Ebene heißt: " ... Christus Jesus, der uns zur Weisheit von Gott 
geworden ist, zur Gerechtigkeit, Heiligung und Erlösung", wobei mit dem 
Bekenntnis zur Menschenliebe (der Weisheit) Gottes (vgl. Tit 3,4 f.: "Als aber 
die Güte und Menschenl iebe Gottes, unseres Retters, erschien, hat er uns ge-
rettet ... ") aber auch die Warnung Weish 1,12 ("Erstrebt nicht den Tod mit 
dem Irrtum eures Lebens") mit neuer Intensi tät zu hören ist, nämlich Jesus 
Christus - personifizierte Menschenliebe (der Weisheit) Gottes lind Retter 
im Gericht - nicht zu verwerfen, auf daß der Tod nicht zum endgültigen Ge-
schick wird. 
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ERNST HA AG 
Die Waffenrüstung Gottes nach Jesaja 59 
Zur Vorgeschichte einer neutestamentlichen Paränese 
Prof Dr. Jost Ecker! tu", 65. Geblmslag 
Hinter den Stellen, die im Neuen Testament das Bild vom Kriegsdiensr für das 
christliche Leben und sein Zeugnis in der Welt gebrauchen (Röm 6,l3f.; 
13,12; 2 Kor 6,7; IO,3f.; 1 Thess 5,8 und vor allem Eph 6,10-17), steht als 
Leitbild die alttestamentliche Vorstellung von der Waffenrlisrung Jahwes. Die 
einschlägige Kommentarliteratur weist daher regelmäßig auf Gott als Kämp-
fer im Jahwekrieg hin, besonders auf die Schilderung von der Waffenrüstung 
Jahwes in Jes 59,17 und Weish 5,17-23, ohne allerdings den Aussagengehalt 
dieser Stellen näher zu untersuchen. Schuld daran ist, falls man nicht einfach 
Desinteresse unterstellt, offenbar das Fehlen alttestamentlicher Monogra-
phien zu diesem Thema, nicht zu letzt aber wohl auch die Tatsache, daß die 
maßgebliche FundsteIle Jes 59,17, von der Weish 5, 17-23 abhängig ist, die 
bisher ungelöste Tritojesajafrage berührt. 
Gleichwohl bedarf der Umstand, daß ausgerechnet die Vorstellung von 
der Waffenrüsrung Jahwes im Neuen Testament Eingang in die christliche 
I>aränese gefunden hat. ohne daß hierbei das Thema Gewaltanwendung den 
Ausschlag gegeben hätte, eine nähere Erklärung und Begründung. Der folgen-
de Beitrag unternimmt daher den Versuch, die beiden alttestamentlichen 
Zeugnisse exegetisch zu prüfen und ihre Auswirkung auf die neutestament-
liche Paränese in ihren Grundzügen aufzuweisen. 
I. Die Waffenrüsrung Gones nach Jesaja 59 
A. Die literarische Gestalt von Jes 59 
I. Literarkritische Beobachtungen 
Innerhalb der Prophetie Tritojesajas bilden, wie die jüngere Forschung! nach-
gewiesen hat, die Kapitel Jes 58-59 eine kompositorische Einheit mir grund-
I Aufkr der elllSoChlaglgen Kommentarhteratur zu Jes'lla wurden hier 7.U Rate gezogen die 
folgenden MOI10graphien: K. C. I'ARIC, Die GerechtigkclI Israds und das Heil der Völker. 
Kultus, Telllpc'l, Eschatologie und Gerechngkeit in der Endgestalt des Jesaiabuches Ues 
56,1-8; 58,1-14; 65,17-66,24), Frankfurt 2003; L. RUSZlCO'CISICI, Volk und Gemeinde im 
Wandd. E.ine Untersuchung 1.U Jesala 56-66 (FRLANT 191), GottlOgen 2000; U. BUGES, 
Das Buch Jeuill. Komposition und Endgeslalt (HRS 16), Fcclburg 1998; W. LAu, Sclmhge-
lehrte Prophetie in Jes 56-66. Eine Untersuchung zu den Ineraflschen Bezugen In den lenlen 
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sät'dich gleicher Intention. Nachdem nämlich die Darstellung in Jes 56-57 im 
Zuge der produktiven Fortschreibung des Großjesajabuches über Deuteroje-
saja hinaus zur Vorbereitung der in Jes 60-62 angekündigten Heilsoffen-
barungJahwes aufZion zunächst die Führung des Volkes in den Blick genom-
men hat, wendet sie in Jes 58-59 - bei gJeichbleibender Ausrichtung auf den 
Abschluß der Führungsgeschichte Jahwes - ihre Aufmerksamkeit dem GOf-
tesvolk als solchem zu mir der Absicht, dessen Disposition für das eschatolo-
gische Geschehen durch Umkehraktionen vorzubereiten. 
Aufschlußreich für die Anlage der Komposition in Jcs 58-59 und das Vorgehen der 
Redaktion ist die heiden Kapiteln als Einleitung vorangestellte ßeauftragung des Pro-
pheten in Jes 58, 1-2: 
Rufe aus voller Kehlc, halte dich nicht zurück! 
laß deine Stimme enönen wie eine Posaune 
und halte meinem Volk seine Vergehen vor 
und dem Haus Jakob seine Sunden! 
2 Wohl suchen sie mich Tag für Tag 
und erstreben Erkenntnis meiner Wege. 
Wie ein Volk, das Gerechligkeit übt 
und das von dem Recht seines Gottes nicht abljßt, 
fordern sie von mir heil volle Entscheide 
und begehren das Herankommen Gones. 
Wie ein Blick auf die nachfolgendc Darstellung zeigt, können allenfalls die anklagen-
den Worte des Propheten 111 58,3b-4, nicht jedoch die bedingten Heilsverheißungen in 
58,5-14 als Ausführung der ihm aufgetragenen Scheltrede geltt~n. Erst in Kapitel 59, 
Wo die entscheidenden Stichworte .. Vergehen" (paeIa') und "Slilldc" (~att'at) begegnen 
(V. 2.12.20), erhebt der Prophet in aller SchJrfe seine Anklage gegenüber dem Volk. 
Bemerkenswen ist sodann, daß die Einleitung in 58,2 Bezuge wwohl zu 58,1 wie auch 
zu 58.3-14 aufweist. Inhaltlich bezieht Sich nämlich 58,2 dadurch, daß der Vers ein 
Anliegen des Volkes thematisiert, auf das in 58,3- t 4 angesprochene Fasten. Im Gegen-
Satz zu der Auseinandersetzung des Propheten mit dem Fehlverhalten des Volkes in 
58,3-14 spricht 58,2 jedoch nicht von dem Fasten, sondern von der Klage des Volkes 
liber das Ausblciben der J-Ieilsoffenbarung Jahwes. Mit diesem llinweis und dcm zu-
sätzlichen Tadel für die Unehrlichkeit des Volkcs hat der Prophet jedoch das Thema 
Fasten erweitert. Hierbei knüpfen die Ikgriffe .. Gerechtigkeit" (~~daqah) und .,Rech," 
(mispa.tJ, weil von ihnen im Irrealis die Rede ist, an die Eröffnung in 58,1 und den dort 
elf Kapitdn desJCS3labut:hes (ßZAW 225), Berll1l - New York 1994; S. SU:1NE, Die tritOle-
5alanlKhe Sanlllliung Ues 56-66) redaktionsgeschlchlllCh untersucht (ßZAW 175), Ikrhn -
New York 1989; O. 1-1. STECK, Studien zu TritOICSala (BZAW 203), Berlm-New York 1991; 
K. KOENEN, Ethik und Eschatologie im Tmolesalabuch. Eine literarkritische und redak-
tionsgeschichlliche Studie (WMANT 62), Neukirchen 1990; K. PAURIT!iOt, Die neue Ge-
meinde: Gon sammelt Ausgestoßene und Arme Ues 56-66). Die Botschaft des TritojesaJa-
Buches literar-, form-, gatlungskritisch und redaktionsgeschlchdich uOIc-TSuchr (AnBib 47), 
ROn1 197 1. 
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mit den Begriffen .. Vergehen" und "Sünde" gekennzeichneten Zustand des Volkes an. 
Das heißt aber, daß 58,2 die Sünden, die der Prophet nach 58, I dem Volk vorhalten 
soll, im Sinne von 58,3-14 definiert. Der Vers hat demnach, wie Koencn richtig beob-
achtet hat, die Funktion einer Klammer.z 58, 1 ist danach die Einleitung zu den in 58-
59 zusammengestellten Texten und 58,2 die Überleitung von 58,1 zu 58,3-14. Beide 
Verse sind daher das Werk des Redaktors der ganzen Komposition. 
Ausgangspunkt Hir die Darstellung in Jes 59 ist eine wegen der Heilsverlögerung 
um sich greifende Unruhe im Volk, die sich in Vorwürfen gegenüber GOtt Ausdruck 
verschafft. Gleich zu Beginn setzt deshalb der Prophet mir der Feststellung ein, daß 
die Heilsverzögerung nicht auf eine wie auch immer geartete Ohnmacht Jahwes zu-
rückzufiihren sei, sondern daß die Sündhaftigkeit des Volkes ein trennendes Hindernis 
zwischen ihm und Gort aufgerichtet habe (59, 1-3). Auffällig ist, daß die Fortsetzung 
der Scheltrede trotz gleichbleibender Thematik nicht mehr auf die Zurückweisung des 
Vorwurfs der Ohnmacht bei Jahwe zielt, sondern die Sündhaftigkeit des Volkes als 
Ausdru(;k einer tiefsitunden Verderbnis beschreibt und auf diese Weise das Argument 
des Prophelen bekräftigt (59,4-8). Trotz der inhaltlichen Zusammengehörigkeit be-
steht hier eine nicht zu übersehende Spannung in der Gedankenführung und im Stil. 
Während die Scheltrede am Anfang offenbar an das in 58, I angeredete Volk in seiner 
Gesa!1ltheit gerichtet ist (59, 1-3), hat die Fortset'wng (59,4-8) mit ihrer Zusrands-
schilderung in der 3. Person, wie es scheint, eine den "Frieden" (kllom) verhindernde 
Gruppe von "Frevlern" (rela'im) im Blick (vg!. Jes 57,2 1). Stell t man in Re<:hnung, daß 
sich die Fortsetzung der Scheltrede vom Anfang (59, 1-3) inhaltlich mil der erweiterten 
Einleitung von 58,2 berührt, dann legt sich die Schlussfolgerung nahe, daß in 59,4-8 
der Redaklor zu Wort kommt, der die Komposition 58-59 geschaffen und dabei offen-
bar altes Überlieferungsgur (58,3- 12; 59,1-3) eingearbeilet hat. 
Eingeleitet mit .. darum" (al·ken) folgt auf die erweiterte Situationsschilderung am 
Anfang (59, 1-8) von seiten des Volkes ein Sündenbekennrnis, das mir der vierfachen 
Anerkennung der vor Jahwe angehäuften Schuld seinen Höhepunkt und Abschluß fin-
det (59,9- 12). Die inhaltliche Übereinstimmung mit der Beaufrragung des Propheten 
(vgJ. 58, I) und die ausdrückliche Bezugnahme auf die Scheltrede vom Anfang (vgl. 
59,1-3) lassen darauf schließen, daß in dem Sündenbekenntnis des Volkes wieder älte-
res Überlieferungsgut vorliegt, das der Redaktor aufgegriffen und in seine Kompositi-
on eingearbeitet hat. 
Auf das Sündenbekennrnis des Volkes folgt eine offenbar von derselben Sprecher-
gruppe (vg!. 59, 13a: "unser GOtt") angestellte Überlegung, die in dem Abfall von Jah-
we und dessen Folgeerscheinungen den Grund für die am Anfang (vgl. 59, 1-3) beklag-
te HeilsverLögerung erbl ickt (59, 13-15a). Im Unterschied zu dem Sünden bekenntnis 
weist der Abschnitt jedoch Ähnlichkeiten und übereinstimmungen in Inhalt und Stil 
mit dem sekundären Teil der Situationsschilderung am Anfang (59,4-8) auf, wie die 
Aufzählung der Freveltaten im Infinitivus absolurus (vgJ. 59, 13a mit 59,4b) und die 
Klage des Volkes über die Auflösung der Re<:htsordnung und das Anwachsen der Ge-
wa lt (vgl. 59, 13b· 15a mit 59,4-8) beweisen. Lediglich in 59, 15a erwa::kt innerhalb 
der insgesamt allgemein gehaltenen Aufzählung der Freveltaten im Volk der an das 
1 Vgl. KOENIlN (s. Anm. 1),88-103. 
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Stichwon ft Wahrheit" (aemtJet) im vorangehenden Vers anknüpfende Hinweis auf ein 
konkreu~s Beispiel den Verda<:ht, eine sparer hinzugefügte Verdeutli<:hung zu sein. 
Ocr auf die überlegung des Redaktors folgende Abs<:hnin mit dem Ausblick auf 
das Kommen Jahwes (59, 15J>..20) weIst zwei im Kontext störende Zus.irl.e :lUf. An er-
Ster Stelle ist der in LXX fe hlende Vers 59, 18b zu nennen, der die in 59, 18a angekün-
digte Vergeltung Jahwes auf die Inselwelt ausdehnt und damit einen Bereich ins Auge 
faßt, der weder lokal noch kategorial zu den vorher genannten Widersachern und Fein-
den gehört, wohl aber zu der auf einer jüngeren Redaktionssrufe vorgenommenen Uni-
versalisierung des endzeid ichen Gonesgerichts bei Tritojesaja (vgl. Jes 66, 18-23). So-
dann erweckt auch 59, 19b den Eindruck einer erst nachtraglieh vorgenommenen 
11räzisierung. Nachdem nämlich die Darstellung im Anschluß :10 das Vergelrungshan-
dein Jahwes auf die weltweite Reaktion der Gottesfurcht hingewiesen hat (59, 19a ), 
hebt hIer ein Ergänzer die Furchtbarkeit der Gotteserscheinung hervor, indem er, offen-
bar in Anlehnung an ältere Theophanieschilderungen (vgJ. Jes 30,28) und Im Vorgriff 
auf das :mgekünd igle Kommen Jahwes, dessen Unwiderstehlichkeit hervorhebt. 
Nachdem in 59,20 die Gorresspruchformel den Ausblick auf dIe Goneserschemung 
abgeschlossen hat, folgt in 59,21 noch em in Prosa abgefaßtes Jahwewort, dessen Auf-
gabe und Bedeutung nicht eindeutig festzu legen sind. Wahrs<:heinlich hat hier ein Glos-
Sator den Abs<:hluß des Kapitels dazu benützt, im Sinne des Großjesajabuches mit An-
klängen an fr[ihere Prophetenworte (vgl. Jes 5 1, 16; 6 1,1-8) das bleibende Vermächtnis 
des Propheten und seinen fü r Israel verpflichtenden Charakter eigens hervorzuheben. 
Die lire ra rkritischen Beobachtungen haben gezeigt, daß inne rhalb der Ka pitel 
Jes 58-59 der fü r die Komposition verantwo rtliche Redakto r in Jes 59 eine 
relati v selbständige Texteinheit geschaffen hat, die ä lteres Tradirionsgut mit 
inhaltlich weiterführenden Z usätzen aufweist und wie Jes 58 als Ganzes der 
Umkehrthematik verpflichtet ist. Sekundäre Ergänzungen, die Im Zuge der 
weiteren Fortschreibung des Großjesajabuches hinzugefügt worden sind, lie-
gen a llem Anschein nach nur in 59, 15a. 18b. 19b.2 1 vor. 
2. Formkritische Beobachtungen 
Der Text von Jes 59, 1-20 lautet in deutsCher Übersetzung: 
Seht, die Hand Jahwes greirt keineswegs beim Renen zu kurz, 
auch ist sein Ohr keinesweg§ verstopft beim Horen. 
2 Nein, eure Missetaten sind es, dIe zur Trennwand geworden sind 
zwischen euch und eu rem Gon. 
Und eure Sunden haben das (Gnadenlantli rz verhüllt 
vor euch, so daß er nicht mehr hört. 
3 Denn eure Hände si nd besudelt mit Blut 
und eure Finger mit Frevel; 
eure Lippen reden Luge, 
und eure Zunge flüstert Bosheit. 
4 Keiner ergreift in Gerechtigkeit das WOTt, 
und keiner hält ehrl ich Gericht. 
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Man StÜr-.:r sich auf Nichtiges und stellt haltlose Beh::lUptungen auf, 
man geht schwanger mit Unheil und bringt Unrecht zur Welt. 
5 Schlangeneier brüten sie aus, 
und Spinnen fäden weben sie. 
Wer von ihren Eiern ißt, findet den Tod. 
Zerdrückt man eines, krieeht eine Natter heraus. 
6 Ihre Spinnen fäden taugen nicht für ein Gewand, 
und man kleider sich nicht mit ihrem Werk. 
Ihre Werke sind Werke des Unrechts, 
und Gewalttat ist das Tun ihrer Hilnde. 
7 Ihre Fiiße laufen dem Bösen nach 
und eilen, unschuldiges Blut zu vergießen. 
Ihr Sinnen und Trachten ist Frevel, 
Scherben und Verderben belasten ihre Pfade. 
S Den Weg des Friedens kennen sie nicht, 
kein Reeht gibt es auf ihren Spuren. 
Ihre pfade machen sie für ihre Zwecke krumm; 
keiner, der ihnen folgt. kennt den Frieden. 
9 Darum bleibt das Recht von uns fe rn, 
und die Gerechtigkeit erreicht uns nicht. 
Wir hoffen auf Licht, doch siehe: Finsternis, 
auf Tageshelle, doch in Dunkelheit müssen wir gehen. 
l O Wir tasten wie Blinde entlang der Wand, 
als hätten wir keine Augen, so tappen wir dahin. 
Wir straucheln am Mittag, als wäre es schon dunkel; 
[rorz Lebensfreuden sind wir wie Tote. 
11 Wir brummen wie die Bilten, wir alle, 
und gurren laut wie die Tauben. 
Wir hoffen auf das Recht, doch es kommt nicht, 
auf das Heil, doch es bleibt uns fern. 
12 Denn zahlreich sind unsere Vergehen vor dir, 
und unsere Sündenschuld klagt uns an. 
Denn unsere Vergehen sind uns bewußt, 
und unsere Missetaten sind uns bekannt. 
13 Glaubensabfall und VerleugnungJahwes 
und Riickzug von der Nachfolge unseres Gottes. 
Reden von Unterdrückung und Auflehnung, 
ausdenken im Herzen und weitersagen die Worte der Lüge. 
14 Zunickgedrängt wird (dadurch) das Recht, 
und die Gerechtigkeit bleibt fern von uns stehen. 
Denn die Wahrheit kommt auf dem Marktplat'L zu Fall, 
und die Rechtschaffenheit findet nirgendwo Einlaß. 
15 Deshalb wird die Wahrheit vermißt, 
,md wer das Böse meidet, ist vogelfrei. 
Jahwe sah (es), und es mißfiel ihm, 
daß kein Recht vorhanden war. 
16 Er sah, daß keiner sich regte, 
und war enrsern, daß kein Mitstreiter einschriu. 
Da half ihm sein eigener Arm, 
und seine Gerechtigkeit, die stürlte ihn. 
17 Er legte die Gerechtigkeit an als Panzer 
und als Helm das Heil auf seinem Haupt. 
Er legte Gewänder der Rache als Waffenrock an 
und hüllte sich wie mit einem Mantel in Eifer. 
i8 Entsprechend den Taten wird er vergelten: 
Zornglut seinen Widersachern, Strafe seinen Feinden. 
Deli Inseln wird er mit Strafe lIergeiten. 
19 Dann fürchtet man Jahwes Namen im Westen 
und im Osten seine Herrlichkeit. 
Denll er kommt wie ehl reißender Strom, 
de" der Sturmwind Jahwes antreibt. 
20 Er kommt als Erlöser für Zion 
und für die sich vom Abfall Bekehrenden in Jakob. 
Spruch Jahwes. 
Im Aufbau der mit jes 58 redaktionell verbundenen Texteinheit jes 59 lassen 
sich anhand deutlich erkennbarer Struktursignale wie Subjekt- und Objekt-
wechsel vier Einzelabschnine abgrenzen und als Teile eines SinnganzeIl be-
schreiben. Als Ausgangspunkt dienr eine Siruationsangabe, nämlich eine Aus-
einandersetwng des Propheten mit seinem Volk, in deren Verlauf er den 
gegenüber jahwe erhobenen Vorwurf heilsgeschichtlicher Passivität mit der 
Feststellung zurückweist, daß nicht das Nachlassen der Führungsmacht Jah-
Wes schuld ist an dem Ausbleiben des Heils, sondern die wie eine Trennwand 
zwischen Gon und seinem Volk aufgerichtete Unheilsmacht der Sünde (V. 1-
8). Als Reaktion auf diese Feststellung folgt ein Sündenbekennrnis des Volkes 
(V. 9-12), an das sich zum Aufweis seiner Umkehrbereitschaft eine Reflexion 
über die Schwere seiner Verschuldung anschließt (V. 13-14). Den Höhepunkt 
bildet der das Umkehrgeschehen motivierende Ausblick auf die Heilso ffen-
barung Jahwes und auf sein Kommen als Erlöser flir Zion und die Umkehr-
willigen in jakob (V. 15b-18a.19:\.20). 
Die Intention des Redakrors bei dieser Komposition von jes 59 liegt auf 
der Hand: Angesichts einer wachsenden Unruhe im Volk wegen des Ausblei-
bens der HeilsoffenbarungJahwes auf Zion Ues 60-62) soll den Umkehrwil-
ligen in Jakob Einsicht in ihre Schuld und Hoffnung auf deren Tilgung in 
einem endzeit!ichen Erlösungsgeschehen vermittelt werden. 
Ausgangspunkt flir die Formbestimmung der Texteinheit jes 59 ist die für 
die Struktur der Darstellung kennzeichnende Aufgliederung in vie r Sinn-
abschnine, die allesamt einem formgeschichtlich bekannten Sinnganzen zuge-
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ordnet sind. Denn diese vier Sinnabschnitte erweisen sich als konstitutiv für 
die Form des Umkehrbekenlltn;sses, das sich nach dem babylonischen Exil in 
Israel als eine eigenständige literarische Gattung entwickelt hat. J 
Der Ursprung der fijr diese literarische Ganung eigentümlichen Mischung von Situati-
onsschilderung und Äußerung der Umkehrbereitschaft in einem SUndenbekenntnis, 
verbunden mit der EinsichtnalHlle in die Schwere der Schuld und dem Ausblick auf 
deren überwindung in der Heilsgemeinschafr mit Gort, liegt in der deuteronomisch-
deuteronornistischen Tradition, wie ein Vergleich zweier Abschnitte aus dem Tempel-
weihgebet Salomos zeigt (I Kön S,33f. und 8,46-51). Maßgeblichen Einfluß auf die 
Weiterentwicklung des Umkehrbekenntnisses und die Ausgestaltung seiner Schwer-
punktaussagen hat die von der deuteronomisch-deuteronomistischen Tradition be-
stimmte Prophetie ausgeübt (Hos 6, 1-6; 14,2-9;Jer 3,21-25; 4,1-2; 31,15-20). Läßt 
sich schon in diesem EntwicklungSSladlum ein nicht unbeträchtlicher Unterschied in 
der Ausgestaltung der einzelnen Formelememe fCSlStellen, so gilt das erst recht für die 
Zeit der Restauration nach dem Exil, für die Ps 51 als Paradigma fungiert. Ein neues 
und für die formgeschichtliche Einordnungen spärnachexilischer Umkehrbekenntnisse 
ausschlaggebendes Entwicklungsstadium erreichte die Gattung, als zu deren Darstel-
lung in den Blichem Esra und Nehemia relativ eigenständige Texteinheiten entstanden, 
in denen das Strukrurelement der Situationsangabe eine eigene ßedeutunggewann (Es-
m 9,1-10,6; Neh 1,1-1 I; 9, 1-10,44). Unverändert blieb hier das Sündenbekennrnis 
(Esra 9.5-7; Neh 1,5-7; 9,6-3 1). Größere Umgestaltungen ergaben sich jedoch bei 
den Aussagen uber die Aufhebung der Silndenschuld und die Schwierigkeiten beim 
NeubeglIln des Restes Israels im Land seiner Väter (Esra 9,8 f.; Neh 1,8-10; 9,32-37) 
sowie bei dem Ausblick auf die weitere Fuhrungsgeschichte Gottes mir seinem Volk 
(Esra 9,10-15; Neh 1, I la; IO,I.29(AOb). Neu hinzu kam die das Umkehrbekenntnis 
rahmende Situationsausgabe (Esra 9,1-4; 10,1-6; Neh 1,1-4; 9,1-5; IO,2.28.31.40a). 
Die in den ßlichern Esra und Nehemia entwickelte Form des Umkehrbekenntnisses 
hat dann im Danielbuch, ohne ihre Grundstruktur zu verändern, das Anliegen der 
Apokalyprik in ihre Aussagen integriert und die Darstellung entsprechend modifiziert 
(Dan 9,1-27; IO,H.).· Gerahmt von ei ner Situationsangabe, die Daniels Suche nach 
einer Interpretation der siebzig Exilsjahre (9,1-3) und sein darauf bezogenes Trauer-
(asten (1 O,2f.) beschreibt, bietet die Darstellung ein Umkehrbekenntnis, das trorz sei-
ner Angleichung an die Vorstellungswelt der Apokalyptik deurlich erkennbar alle 
Srrukrurelemente dieser Gattung aufweist. Nachdem Daniel nämlich sein Sünden be-
kenntnis (9,4-14) abgelegt und ihm als inhaltliche Ergänzung die Bitte um Wiederher-
stellung Jerusalems (9,15-19) hinzugefügt hat, erhält er - ausdrucklieh als Teil des 
Umkehrbekenntnisses hervorgehoben (9,20) - von Gabriel Aufschluß tiber die weitere 
Führungsgeschichte Gortes mit seinem Volk. Dazu gehort die Glaubenseinsicht in die 
Schöpfungs- und Geschichtsplanung Gottes (9,20-23) zusammen mit einem Ausblick 
auf die Herrlichkeit Jerusalems und die davor liegende Fnddmngsal (9,24-27). 
J Zur Ausgesrahung und Entwicklung dieser Gattung vgt. E. H AAG, Das Umkehr-
bekennrnis Im ßaruchbuch, in: lThZ 113 (2004) 81-97 . 
• Vgt. hierzu H. RIGGER, Sieb;tlg SIebener, Die .. Jahrwochenpropherle" in Dan 9 (TI"hSt 
57), Trier 1997. 
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Die Ausgestaltung des Umkeh(btkennrnis~s zu einer eigensriindigen literarischen 
GatTung mit vier gleich bleibenden Strukturelementen hat damit im Alten Testament 
jene Form erreicht, an die das deuterokanomsche ßaruchbuch als Ganu$ anknupfen 
konnte. Denn hier folgt auf die einleitende Situarionsangabe ( I, 1-14) da s Sünden be-
kenntnis der Gemeinde Israels in Babel ( 1,15-3,8), an das sich eine weisheitliche 
Mahnrede anschließt (3,9-4,4), die ihrerseits von ei nem Verheißungsworr gekrönt 
wird (4,5-5,8), 
Angesichts dieser Fülle von Vergleichsmöglichkeiren kann kein Zweifel mehr 
bestehen, daß in Jes S9 formgeschichdich die Gattung des Umkehrbekennt-
nisses vorliegt. Innerhalb der Entwicklungsgeschichte dieser Garrung ist Jes 
59, wie man unschwer erken nt, 'Zwischen den Büchern Esra und Nehemia 
einerseits und der jahrwochenweissagung in Dan 9 andererseits einzuordnen. 
Wie a us der für j es 58-59 gemeinsa men Einleitung in 58,1-2 hervorgeht, 
in in Jes 59 die Funktion des Umkehrbekenntnisses nur im Kontext des gan-
Zcn Kapirelzusammenhanges richtig 'Zu bestimmen. Denn in 58, 1-2 erhält der 
Prophet von Jahwe den Auftrag, dem Volk seine Sünden und Verfeh lungen 
vorzu halten (58,1), aber da rüber hinaus ihm auch die rechte Einstellung zu 
der Heilsoffen barung jahwes nahezu legen (58,2). In zwei parallel angeord-
neten Arbeitsgängen erfüllt der Pro phet seinen Auftrag. 
An erster Stelle hält der Prophet in j es 58 dem Volk seine Sünden und Ver-
fehlungen vor, indem er an cinem Fasttag die Teilnehmer an dieser Frömmig-
keitsübung wegen ihrer skandalösen Unaufrichtigkeit kritisiert, aber gleichzei-
tig auch zur Besserung ihres Verhaltens motiviert (58,3- 14). Cha rakteristi sch 
für diese Art der Prophetenrede ist d ie Tatsache, daß hier Statt der Boten- und 
Wortereignisformel, die dem Hö ret die Unmirtelbarkeir des Offenbarungs-
em pfanges signa lisiert, die dem ku ltischen Vortrag eigentüml iche Zita tions-
formel ("den n det Mund Jahwes hat gesprochen") begegnet, d ie auf die Ak-
ruali sierung eines schon ergangenen Jahwewortes verweist. Nun handelt es 
sich in Jes 58 offensichtlich um die Neubearbeitung älteren Traditionsgutes 
durch einen Redaktor, der auch für die Ausweitung des Auftrages Jahwes an 
den Propheten (58, 1-2) verantwortlich ist. Bei der Aktualisierung des älteren 
Tradirionsgutes schließt dieser sich hier, wie man deutlich erken nt, mit seinen 
Hörern zusam men (58, 14) und läßt auch Jahwe die Gemeinschaft mit den 
Angeredeten suchen (58,9): alles Vorgänge, die bei der auf Konfrontation be-
dachten Gerichtspropherie schwer denkbar, jedoch bei einer auf Solida risie-
rung vor Jahwe ausgerichteten Liturgie selbstverstä ndlich sind (vgl. Jes 63,7-
64,11) . 
Wegen der homiletisch-pa rä netischen Z ielsetzung der D:u srell ung in Jes 
58 und der hier festgestellten Akrua lisierung älteren Tradirionsgutes kann 
man die Form des Kapitels als eine prophelische Umkehrpredigl bezeichnen. 
Gemeint ist damit ei n Predigrryp, dessen Anliegen die Umkehr als Hinwen-
dung zu Ja hwe in Auseinandersetzung mir der Weisung dieses Gones ist. Pro· 
(
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phetisch ist dieser Pred igttyp. weil er durch die Verwendung einer iilreren Pro-
phetentradition als Predigtvorlage selbst wieder zu einem prophetischen 
Zeugnis wird , das auf das Kommen Gottes aufmerksam macht. Ihren Sitz im 
Leben hat diese prophetische Umkehrpredigr in der Liturgie des Zweiten 
Tempels in Jerusa lem gehabt, wie das Beispiel der Perikopen Jes 1,2-20 und 
Jer 7, 1- 15 beweist.' 
Innerhalb der Textkomposirion Jes 58-59 dient die Umkehrpredigr in Jes 
58 dem unmittelba r angeschlossenen Umkehrbekennrnis offensichtlich als 
Verstärkung seiner Funktion. Geht es näml ich in der Umkehrpredigt um die 
Aneignung der Weisung Jahwes als Disposition fü r die Heilsoffenbarung Jah-
wes, so in dem Umkehrbekennrnis um die Absicherung dieser Disposition ge-
gen heidnische Einflüsse. Durch die ungewöhnliche Para llelisierung der bei-
den Umkehrappelle an das Volk erreicht daher der Reda ktor - aus aktuellem 
Anlaß, wie man voraussetzen darf -, eine nachhaltigere Progagierung seines 
Anliegens, insofern es ihm jetzt nicht mehr allein um den Akt der Umkehr als 
solchen an einem Fasttag geht, sondern auch, ja weit mehr, um das Festhalten 
an einer zum Habitus gewordenen Umkehrhal tung angesichts ei ner Aufwei-
chung des Glaubens bis hin zum Abfa ll von Jahwc. 
ß . Die theologische Aussage von Jes 59 
1. Semantische Anal yse 
Die Situationsangabe für das Umkehrbekenntnis bcgin nt da mit, daß der Pro-
phet - einsetzend mit der Präsenrationsparrikel "siehe" (hen) wie in Jcs 58,4-
den Jahwe gegenüber erhobenen Vorwurf heilsgeschichtlicher Passivität auf-
greift, um ihn anschließend mit der Autorität seines Amtes zu widerlegen. Die 
Hand Jahwes sei zu kurz, meint das Volk, um Heil zu schaffen, und sein Ohr 
offenbar so verstopft, daß er da s Flehen seines Volkes nicht mehr wah rnehme 
(59,1). Bedenkt man, daß die "Hand" (iod) Jahwes ein Bild fli r die Führungs-
macht Gottes ist und daß die Hei mkehr aus dem Exil für den Sprecher längst 
Vergangenheit ist, dann kann die von dem Volk angesprochene " Rettung" 
(IJoHo) nach der Darstellung des Redaktors nur die endzeitliche Heilsoffen-
baru ng Jah wes auf Zion Ues 60-62) sein. Dazu gehört aber das Heilsein der 
Wechselbeziehung zwischen Jahwe und seinem Volk, besonders im Hinblick 
auf das Flehen der Bedriingten: " Dann wirst zu rufen, und Jahwe wird dir 
antworten, du wirst um Hilfe schreien, und er wird sagen: Hier bin ich" Ues 
58,9)! 
i Zur niiheren Beg.ründung vgl. E. H AAG, Sundenvergebung. und neuer Anfang. Zur Über-
setzung und Ausl~ung "on Jl.'5 1,18, in: Die Freude an Gon - unscre Kraft (FS O. Knoch), 
Stungan 1991, 68-80; Dus., Zion und Schilo. Tradilionsgeschichlliche Parallelen in Jere-
mia 7 und Psalm 78, in: Die alncslamemliche Botschaft als Wegweisung (FS G. Reinelt), 
Stungart 1990,85-115. 
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Im Unterschied zu der Anklage Jah wes du rch das Volk sieht der Prophet 
den Grund für die Heilsver.lögerung nicht bei Gorr, sondern bei den Ank lä-
gern selbst (59,2). Statt daß sich das Volk in dem dankbaren Bewußtsein der 
Wiederannahme nach dem Exil du rch Jahwe, den Gott des nach wie vor auf-
rechterhal tenen Bundes (vgl. "euer Gau"), von dem Unwesen des Heiden-
tums abgewandt hat, ist die "Absonderung" (mabdilim) umgekehrt erfolgt, 
insofern das Volk sich seinerseits von Jahwe abgewandt und mit seiner neu 
hinzugekommenen Sündenschuld gleichsam eine Trennwand zwischen sich 
und seinem Gort au fgerichtet hat, d ie jetzt das Gnadenantlitz Jahwes verhüllt 
und ihm das .,Hören" (111;5",00) auf die Klagen seines Volkes .. schwer" (ka-
bed) macht. 
Nachdem der Prophet als den eigentlichen Grund für die Heilsverzöge-
rung die Sü ndenschuld des Volkes angegeben hat, kennzeichnet er kurz und 
treffend dessen Fehlverhalten, indem er einerseits auf dessen blutbefleckte 
Hände und dessen Freveltaten und andererseits auf dessen Lügenlippen und 
Falschheit verweist (59,3). Die offenbar ganzheirlich gedachte Kennzeich-
nung der Sündenschuld orientiert sich auffälligerweise nicht an konkreten 
Forderungen des mosaischen Gesetzes; vielmehr nimmt der Prophet hier den 
inneren Zusammenhang von Lüge und Gewa lt in den Blick, wie ihn die bib-
lische Urgeschichte in einem von ihr aufgestellten Koordinatensystem als das 
Wesen der Ursünde thematisiert hat: daß nämlich die Selbsrverabsolutierung 
des Menschen in seinem Anspruch, selber wie Gott zu sein , und der darauf 
gründende Drang zur Selbstbehauptung und Selbstd urchsctzung auf Kosten 
des Mitmenschen bis zum Brudermord sich in ihrer Gottwidrigkeit einander 
bedingen (Gen 3-4). Die Diagnose des Propheten lautet desha lb, daß sich das 
Volk in sei nem Denken und Handeln dem Heidentum angeglichen und da-
durch seine Erwählung nicht unbeträchdich gefährdet hat. 
Jedenfall s hat das Fehlverhalten der Frevler zur Folge, wie der Redaktor 
im Anschluß an die Kennzeichnung der Sündensch uld durch den Propheten 
bemerkt, da ß die Rechtsordnung perverrierr und die Moral von innen her auf-
gelöst wird, weil auf der einen Seite die von Jahwe geforderte .. Festigkeit" 
(aem/w ah) keine Anerkennung mehr findet und auf der anderen Seite .. Trug" 
(sau/) die von Gott gegebenen Normen ersetzt hat (59,4). Das Augenmerk des 
Redaktors ist dabei, wie die weitere Darstellung zeigt, auf d ie Dämonie der 
Unheilssituacion in sei nem Volk gerichtet, und sein Anliegen ist offensichtlich, 
allen Anstrengungen und Versuchen, eine Änderung der Verhältnisse aus ei-
gener Kraft herbeizufü hren, zur Warnung eine Einschätzung des Fehlverhal-
tens der Sünder aus der Sicht des Jahweglaubens entgegenzuha lten (59,5-8). 
Desha lb beschreibt der Redaktor zunächst die födliche Gefahr, die dem GOt-
tesvolk von seiten der Sünder droht, mit ei nem Bild: Er vergleicht die Umtrie-
be der Sünder mit dem Ausbrüten von Schlangeneiern und mit dem Knüpfen 
von Spinnweben. Führr das Essen von Schlangeneiern unweigerlich zum Tod, 
35 
so das AufschJagen der Eier zum Ausschlüpfen der Schlangenbrut und damit 
zu neuer Todesgefahr. Und weil das Anferrigen von Kleidern aus Spinnweben 
zu keinem brauchbaren Ergebnis führt und den Hersteller nur der Lächerlich-
keit preisgibt, ist das Eingehen auf die Sünder unnütz und sinnlos. Ahn lich 
verhält es sich mit den Frevlern, die derarr von Lüge und Gewa lttat bestimmt 
sind, daß weder die Rechtsordnung ihre Geltung behält noch ein Fortschritt 
auf dem Weg zum Frieden erreicht wird. Offenbar ist der Redaktor hier der 
Anlehnung des Propheten an die Darstellung der biblischen Urgeschichte ge-
fo lgt, insofern er nicht nur dessen Einordnung der Sündenschuld in das Koor-
dinatensystem von Lüge und Gewa lt übernommen, sondern darüber hinaus 
auch die Unaufhebbarkeit des Unheilszusrandes durch Menschen mir Nach-
druck herausgeStellt hat. Wie nämlich das Srrafurreil Gottes nach dem Sün-
denfall die Auseinandersetzung der Fmu und ihrer Nachkommenschaft mit 
der Schlange und ihrer Brut als einen die ganze Menschheitsgeschichte füllen-
den Kampf auf Leben und Tod verfügt (Gen 3,15) und wie die Anferrigung 
von Schurzen aus Feigenlaub die Blöße· des Menschen nicht wirklich über-
windet (Gen 3,7), so verhä lt es sich auch bei den Sündern im Volk. Die Glau-
benseinsicht in die Dämonie ihrer Umtriebigkeit soll daher nach der Auffas-
sung des Ergänzers zur Nüchternhei t mahnen und allen im Volk die 
Notwendigkeit einer von Gottes HeilsoHenbarung ermöglichten Umkehr 
(vgl. 59,20) mit Nachdruck vor Augen führen. 
Mit ausdrück lichem Bezug auf die vorher beschriebene Sündenschuld des 
Volkes und den dadurch verursachten Unheilszustand (vgL 59,3 f.) legt der 
umkehrwillige Teil des Volkes ein öffentliches Sündenbekennrnis ab. An 
erster Stelle bedenkt das Volk seine Situation vor Gon, die dadurch gekenn-
zeichnet ist, daß infolge der Heilsverzögerung und dem Ausbleiben der Offen-
barung von Recht und Gerechtigkeit (vgl. 56, 1) statt der erwarteten Lichtfülle 
und ihrer heilschaffenden Wirkung Finsternis den Weg des Volkes behindert 
und die irregeleiteten Menschen straucheln läßt und daß daher alle Lebens-
äußerungen des Volkes ei n gespenstisches Aussehen erhalten, weil ma n tron; 
äußerlichen Wohlergehens die Macht des Todes spürt (59,9 f.). Dieser trüben 
Erfahrung begegnet das Volk. wie das Sündenbekennrnis an zweiter Stel le 
ausführt, mit wachse nder Ungedu ld und heimlicher Sehnsucht. Darauf weist 
, Den ausgetretenen Pfaden einer unsachgemaßen Exegese folgen alle jene Genesiskom-
mC'ntarC', die bei dC'r übersetzung und Ausltgung von Gen 3,21 (mI( Bezug auf 3,7) davon 
sprechen, daß GOIt den Menschen "Röcke aus Fellen" Statt. wie es philologisch besser hC'i -
Sen muß, "Röcke für dIe Bloße" gemacht hat. und dabei den urgeschichdichen Charakler 
der Darstellung verkC'nncn, die eine Wescnsaussilgc uber den McnschC'n blelet und nicht eine 
Abhandlung über dic frühgeschichtc der MC'nschheit und die EntWicklung ihrer Kleidung. 
Zur richtigen, weil der Intention des Autors und den FormulierungC'n des Textes entspre-
chenden Interpretation vgl. R. BRANDscm.II)T, Der Mensch und die Bedrohung durch die 
Macht des Bösen. Zur Tradllionsgeschichre der SimdenfalierLIhiung von Gen 3, in: TIhZ 
109 (2000) 1-23; E. IIMe, Der Mensch am Anfang (TrhSr 24), Trter 1970. 
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nämlich der Bildvergleich mit dem Brummen der Bären und dem Gurren der 
Tauben hin. Statt des Rechts der befreienden Heilsoffenbarung Jahwes ver-
Spürt das Volk den Druck seiner Sündenschuld, die ihm wie ein Zeuge der 
Anklage vor Gottes Gericht seine Verfehlungen unerbittlich zu Bewußtsein 
bringt (59,11 f.). Der die beiden Schwerpunkte des Sündenbekenntnisses her-
vorhebende Hinweis auf das Hoffen des Volkes (59,9b-11 b) hat nidn nur 
gliedernde Funktion, sondern gibt darüber hinaus auch Aufschluß über den 
rechten Vollzug der Umkehr. Die Ausrichtung der Hoffenden auf die Heils-
offenbarung Jahwes weist nämlich auf den die Umkehr der Sünder erst er-
möglichenden Akt der Gnadenzuwendu ng Jahwes hin, deren bleibenden Be-
sitz das Volk in der Heilsgemeinschaft mit Jahwe ersehnt. 
Dem Sünden bekenn tnis der Gemeinde folgt eine Reflexion des Redaktors, 
die den Unheilszustand des Volkes zunächst mit seiner Auserwählung du rch 
Jah we, aber dan n auch mit seiner Hoffnung auf die Heilsoffenbarung Jahwes 
in Verbindung bringt (59,13-14). Wie schon die Situationsangabe am Anfang 
(vgl. 59,1-4) beurteilt auch diese Reflexion das Fehlverha lten des Volkes im 
Koordinatensystem von Lüge und Gewa lt, bemiß! dessen Sündenschuld aber 
dann an dessen Würde als Gottesvolk und kom nn da her zu dem Schluß, daß 
man von Jahwe abgefallen und aus seiner Führungsgeschichte ausgeschieden 
ist und daß daher in den Kreisen der Abtrünnigen die Unterdrückung der 
Schwachen mit der Au flehnung gegen Jahwe einhergeht, die ihrerseits ihre 
Wurzeln in einer tiefsitzenden Verderbnis des Herzens hat (59,13). Kein Wun-
der, daß Recht und Gerechtigkeit als Vorbereitung auf die Heilsoffenba rung 
Jahwes keine Beachtung mehr finden und daß diese Mißstände die im Glau-
ben an jahwe verankerte Zuve rlässigkeit und Geradlinigkeit als Lebens-
grundlage der Gesellschaft weithin verdrängt haben (59,14). Aufgrund dieser 
Glaubenseinsicht ergibt sich aber für den Fortbestand des Volkes und die Si-
cherung seiner Z ukunft die Notwendigkeit eines Eingreifens jahwes, wie es 
ansch ließend der Ausblick auf das Kommen des Erlösergones beschreibt. 
Der $c hl ußabschni rt mi t der Ankündigung des Eingreifensjahwes zur Vor-
bereitung seiner Heilsoffenba rung auf Z ion (59,15b.18a. t 9a.20) ist, wenn 
man das Tempus der Präd ikate als ein Struktursigna l wen et, in zwei Unrer-
abschnitte aufgeteilt: in einen Rückblick auf die Situation des Volkes, wie er 
sich im Urteil Jahwes darstelIr (59, l Sb- 17), und in einen Ausblick auf das 
Kommen j ahwes in Gericht und Heil (59,18a. 19a.20). Im ersten Unter-
abschnitt entsprich t das zwei malige .,Sehen" (wajiar) j ahwes dem zweima li-
gen .. Anlegen" (wajiilbas) von Teilen der Waffenrüstung: zwei Doppelaus-
sagen, die der im Zentrum stehenden Ankündigu ng der Heilsinitiative j ahwes 
als Rahmung dienen. Ähnlich aufgebaut ist auch der zweite Unterabschnin, 
wo die Ankündigung des strafenden und erlösenden Eingreifens jahwes dem 
Ausblick auf die Reaktion der Gottesfurcht in OSt und West den Rahmen 
bietet. 
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Der erSte Umerabschnin beginnt mit der Feststellung, daß Jahwe das Feh-
len des .. Rechts" (mispa!J ausdrücklich als einen bösen Befund qualifiziert 
und in diesem Zusammenhang mit Befremden registriert, daß keiner für das 
Volk als Rener einschreitet (59, 15b.16a). H,me die Situationsschi lderung am 
Anfang bereits die Pervertierung der Gerichtsbarkeit angeprangert (59,4), 
und hatten sowohl das Sünden bekenntnis der Gemeinde (59,9.1 1) wie auch 
die anschließende Reflexion (59, 14) das Fehlen des Rechts, das nach Deute-
rojesaja mit der NiclHbeachtung der Weisung Jahwes ei nhergeht Ues 5 1,4.7), 
als unerträglich bezeichnet, so erfährt dieser Zustand im Gonesvolk jetzt 
durch Jahwe selbst seine Bestätigung als Hindemisgrund für die Heilsoffen-
barung auf Zion. Ebenso bedrückend ist auch die zweite FeststeilungJahwes, 
daß niema nd wr Rettung Israels einschreitet. Gedacht ist hier offensichtlich 
an einen Retter, der nach dem Vorbild der wahren Propheten (vgl. Ez 13,5; 
22,30) zur Abwendung des Unheils VOll sei nem Volk in die Bresche springt 
und dabei unter Einsatz seines Lebens den Bedrohten Hilfe bringt (vgl. Jes 
53,12). Geht es bei der ersten Feststellung um die Gerichtsverfallenheit der 
Schuldigen im Volk, so bei der zwei ten um das Fehlen einer Möglichkeit zu r 
Rettung auf seiten der Bedrohten selbst. 
Die Renerhilfe kommt deshalb in dieser außergewöhnlichen Si tuation von 
Jah we persönlich, der, wie das im Vorstellungshorizonl des Jahwek rieges an-
gesiedelte Eingreifen Gottes deutlich macht, gleichzeitig als Feind und Retter 
sei nes Volkes einschreiten mu ß. Wie bei dem Strafgericht an der gotrwidrigen 
Völkerwelt Oes 63,1-6) rrirr auch hier der .,Arm" (zero'oJ Jahwes in Aktion, 
der im Jesajabuch ei n Bild fü r die Unwiderstehlichkeit der Führungsmacht 
Gottes bei der Durchsenung seines Herrschaftianspruches ist (vgl. Jes 51 ,5.9; 
52,10). Im Unterschied zu dem Strafgericht an der gotrwidrigen Völkerwelt 
ist es hier jedoch nicht der Zorn Jahwes, der seinem Eingreifen den nötigcn 
Nachd ruck ve rleiht, sondern seine .. Gcrechtigkeit " (~edaqah), die als Ret-
fcrhilfe im Jahwekrieg Israel aus seiner Vorzcit bekannt ist (vgl. Ri 5, 11 ). In 
dem vorliegenden Fall weist demnach das prinzipiell ambivalente Eingrcifen 
Jahwes ei ne der Krisensiruation angemessene Besonderheit auf, insofern es 
einerseits wegen des Fehlverhaltens der Sünder als ein Kampfgeschehen zur 
Abstrafung dcr Widersacher und Feinde Jahwes crscheint (vgl. 59, 18a), ande-
rerseits aber auch im Hinbl ick auf die Hei lsoffenbarung Jahwes wegen der 
durchgehaltenen Konsequenz sei nes Kommens als Rener den Umkehrwil-
ligen im Gonesvolk die erwartete Erlösung bringt (vgl. 59,20). 
Kein Wunder, daß fo lglich auch das Anlegen der Waffenrüsrung Jahwes 
das gleiche Spannungsverhälcnis aufweist wie der Akt des Eingreifens als sol-
cher. Gott zieht nämlich als Panzer die Gerechtigkeit an und trägt auf seinem 
Haupt den Helm des Heils; a ls Waffenrock legt er jedoch Kleider der Rache 
an und hüllt sich in seinen Eifer wie in einen Mantel (59,17). Jahwes "Gerech-
tigkeit" (~edaqahJ ist ursprünglich, wie schon gesagt (vgl. 59, 16), die Retrer-
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hilfe im Jahwekrieg (Ri 5, I t; I Sam 12,7; Ps 103,6), aber dann, bei Deutero-
jesaja, die HeilsZlIwendung Jahwes nach dem Strafgericht Ues 45,24; 46,13; 
51,6; 54,17). Die Unfähigkeit, dieser Gerechtigkeit zu entsprechen, hatte, wie 
das Umkehrbekenntnis feststellt, die Unrerdrückung des Rechts zur Folge ge-
habt (vgl. 59,9. 14) und dadurch eine neue Gerichtsverfallenheit geschaffen. 
Als Wirkung ist dcr hier offenbar gewordcnen Gerechtigkeit Jahwes das 
durch die Retterhilfe Gottes herbeigcfiihne "Heil" (ieSlI'ah) zugeordnet, des-
sen Ausbleiben das Volk in dem Umkehrbekennrnis lebhaft beklagt (59,11). 
Wegen der Ambivalenz seines Eingreifens trägt Jahwe auch Kleider der "Ra-
che" ("aqanr) 1.ur Bestrafung der Sünder im eigenen Volk Ues 1,24), lind sein 
"Eifer" (qi"c'ah), der ebenfa lls Teil seiner Ausrüstung ist, lilßt ihn nicht eher 
Tuhen, als bis er das Böse besiegt und dem Recht seine Geltung verschafft hat 
(,gI. Jes 9,6). 
Wie die auf Totalität hinweisende Vierzahl der Aspekte bei der Ausstat-
tung Jahwes als Krieger (vgl. Ex 15,3) zeigt, hat damit die Schilderung der 
Waffenrüstung ihren Abschluß erreicht. Umso mehr fällt darum bei dieser 
Darstellung der Umstand ins Gewicht, daß sie trotz ihrer Nähe zum Jahwe-
krieg keine Angriffswaffen erwähnt und auch kein Blutvergießen kennt. Die 
Schilderung der Waffenrüsrung weist demnach offenbar das gleiche Span-
nungsverhähnis auf wie schon vorher die Beurteilung der Krisensituation 
durch Jahwe (vgl. 59,15b. 16a). Das Eingreifen Jahwes dient daher bei aller 
kämpferischen Entschlossenheit zur Durchsetzung seines Herrschafts-
anspruchs lerzten Endes hier der Vorbereitung seiner Heilsoffenbarung auf 
Zion. 
Dieses Ziel der Heilsoffenbarung Jahwes druckt auch dem Strafgericht an 
den Sündern seinen Stempel auf. Denn in Anbetracht ihrer Taten wird Jahwe 
an ihnen Vergeltung üben, wenn er. wie es im Pat:llleiismus membrorum 
heißt, über sie als Widersacher und Feinde Gottes voll Zorn ihre Bestrafung 
kommen läßt (59, 18a). Bei der Frage nach der Identität der Sünder ist unbe-
dingt zu beachten. daß der Endredaktor von Jes 56-66 hier deurlich differen-
ziert, insofern er mir ausdrücklichem Bezug auf den Arm Jahwes. der GOrt bei 
der Durchsetzung seines Herrschaftsanspruches zu Hilfe kommt (vgl. 59, 16b 
rnit 63,5), erst später das Strafgericht an der gonwidrigen Völkerweh be-
schreibt (63, 1-6), während er im Kontext des Anlegens der Waffen rüstung 
Jahwes die Aufmerksamkeit auf Zion und die Umkehrwilligen in Jakob lenkt 
(59,20). Die angesagte" Vergeltung" (li/lem) hat daher selbstverständlich ein 
Strafgericht an den Widersachern und Feinden Jahwes zum Ziel, nur mit der 
Besonderheit, da ß es sich hierbei, wie nich t zuletzt auch die Terminologie ver-
rät, um die Wiederherstellung der "Ganzheit" (la/om) des Volkes Gones han-
delt (vgl. 59,8). 
Das Eingreifen Jahwes bei der Durchserzungseines Herrschaftsanspruches 
hat zur Folge, daß fortan in OSt und West der Name und die Herrlichkeit 
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Jahwes Gegensmnd der Gonesfurcht sind (59,19a). Wegen der Universalität 
der künftigen Heilsoffenbarung Jahwes erstreckt sich das der Vorbereitung 
dieses Ereignisses dienende Eingreifen Jahwes auf die ganze Wehdiaspora Is-
raels, die hier als Subjekt der Gonesfurcht genannt wird. Das heißt aber, daß 
die vorher angeprangerte, tiefsirzende Verderbnis im Volk, die der Realisie-
rung von Recht und Gerechtigkeit im Weg gesta nden hane, einer durch GOt-
tes Eingreifen bewi rkten Umwandlung der vorher bösen Herzen (vgl. 59,14) 
gewichen ist. Als Reaktion des Menschen auf das Mysterium tremendum er 
fascinosum bezeichnet nämlich die Gonesfurcht einerseits das numinose Er-
schrecken vor der Transzendenz Gottes und andererseitS das Hingezogensein 
zu Jahwe a ls Person, der sich in Schöpfung und Geschichte offenbart. 7 Als 
Grundaffekt des Glaubens umfaßt daher die Gottesfurcht das Ausgerichtet-
sein des Menschen auf die Selbsterschließung Gones und kennt daher als pa-
mllele Verhaltensweisen die Liebe zu Gon, das Gehen in seiner Nachfolge 
und den ungeteilten Dienst für Jahwe in Treue und Gehorsam (Otn 10,12; 
13,5). Extensiv wie intensiv erreicht damit die Vorbereitung auf die Heils-
offenbarung Jahwes im Gottessvolk ihren Höhepu nkt und Abschluß. 
Der Blick des Propheten richtet sich deshalb zu gurer Let".lt auf Zion, den 
Orr der universa len Heilsoffenbarung Jahwes. wo Gon sich dem ihm treu 
gebliebenen Volk unter Einschluß aller, die sich von ihrem Glaube nsabfall be-
kehrt haben, als Erlöser präsentiert (59,20). Angesichts der zentralen Be-
deutung des Begriffes .. Erlöser" (go'el) im Jesajabuch hat EHiger darauf hin-
gewiesen, daß das Verbum "lösen" (ga'al) ein Ausdruck des Familien- und 
Sippen rechts ist und dort vornehmlich den Rückkauf von der Familie ver-
lorengegangenem Grundbesitz (Lev 25,23-34) oder von in die Schuldknech t-
schaft geratenen Mitgliedern der Sippe (Lev 25,47-55) bezeichnet, kurz: die 
Wiederherstellung von Lebenskraft, Freiheit und Besitzstand der Sippe oder 
eines ihrer Mitglieder. Auf Jahwe als Subjekt übertragen mit Israel als Objekt 
meint das Verbum "lösen" den Vorgang der .. Erlösung" und das Substantiv 
"Löser" den "Erlöser". Der Grund, warum das Jesajabuch dem familien-
rechtlichen Begriff .. lösen" so eindeutig den Vorrang gibt vor dem handels-
rechtlichen " loskaufen" (padah), der weiter nichts besagt als .. den Gegenwert 
erlegen", kann nach Eiliger kaum ein anderer gewesen sein, als daß es dem 
Jesajabuch auf die mit dem Begriff selbst gegebene Motivation ankommt; 
denn der "Löser" handelt immer aus einer inneren Verbindung zu dem Erlö-
senden heraus. Schließlich mag, wie Eiliger hinzufügt für die unterschiedliche 
Bevorzugung des Verbums ga'al auch das Momenr eine Rolle gespielt ha ben, 
1 Vgl. H. FUHS, Art.jar', in: ThWAT 111, 869-893. Zur Furcht vor Gott als christlicher 
GrundhallUng vgl. J. EcICERT, .,Mlt Furcht und Zittern wirkt euer Heil" (Phi! 2,12)! In: Die 
Freude an Gon - unsere Kraft (FS O. Knoch), Sluttgart 1991,262-270. 
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daß es anders als das Verbum padah die totale Wiedergutmachung des Un-
hei ls impliziert. ' In diese Richtung weist auch das Umkehrbekenntnis in Jes 
59. Durch Einsicht in die liefe der Verderbnis als Hindernisgrund für das 
Ausbleiben des Heils, aber noch mehr durch die Hoffnung auf Jahwe, den 
Erlöser, soll das Gottesvolk in dem Bewußtsein wachsen, daß nicht nur die 
Stärkung der Jahwetreuen in ihrer Zugehörigkeit zum Bund (vgl. 59,21), son-
dern auch die Wiedergewinnung der Abtrünnigen und ihre Einbeziehung in 
die Schar derer, die zur Teilhabe an der Heilsoffenba rung Jahwes au f Zion 
berufen sind, das Anliegen Gones in dieser heilsgeschichtlichen Stunde ist. 
2. Theologische Synthese 
a. Die Tradition 
Traditionsgeschichtlieb hat das Umkehrbekenntnis in Jes 59 seine Wurzeln 
offensichtlich in dem eschatologisch ausgerichteten Geschichtsverständnis 
des chronistischen Werkes. Den n für dieses Werk ist die Epoche nach der 
Hei mkehr Israels aus dem Exil eine Zeit der sich realisierenden Eschatologie, 
in der das Gorresvolk die Königsherrschaft Jahwes a ls eine auf sich zukom-
mende und den Glauben herausfordernde Wirklichkeit erfährt. Dem Aufweis 
des Herrscha ftSanspruches Jah wes an Israel in dieser heilsgeschiehrlich span-
nungsgeladenen Epoche dient in dem Werk des Chronisten, wie Mosis über-
zeugend dargelegt hat, der Aufbau der Sa ul-, David- und Salomogeschichte 
sowie die Da rstellung der nachsalomonischen Königsgeschichtc in Juda. 
Während der Aufbau der Sa ul -David- und Sa lomogeschichte dem Schema 
der drei großen Geschichtsepochen folgt: der Zeit des Zornes Gottes und sei-
ner Gerichte, der Zeit der Wende zum Heil und seiner vorläufigen und vor-
bereitenden Rea lisierung, und schl ießlich der noch zu erwartenden Zeit des 
endgültigen und vollendeten Heils, und der Chronist diese drei Zeiten in einer 
gleichsam urgeschichdichen, paradigmatischen Reinheit darstellt, bietet er in 
der nachsa lomonischen Königsgeschichre von Juda Variationen der in Saul 
und David noch in reiner und unvermischter Gestalt dargestellten Epochen. ' 
Aufmerksamkeit besonderer Art verdient hierbei der Umstand, daß der Chro-
nist, wie ein Vergleich mit seiner Vorlage zeigt, das jeweils den Zorn Jah wes 
hervorru fende Fehlverhalten Israels und seiner Repräsentanten in der Zeit der 
sich rea lisierenden Eschatologie mit dem Wi rken des Satans in Verbindung 
bringt (vgl. 2 Sam 24,1 mit 1 Chr 21,1) und damit der Sü nde der Erwählten 
- ähn lich der biblischen Urgeschichte (vgl. Gen 3 mit Gen 12) - ei ne Dimen-
sion verleiht, die der Heilsoffenbarung Jahwes dia metral entgegengesetzt ist. 
, Vgl. K. Ewel!!!, Deufcroiesaja 40,1-45,7 (BK XI,I), Neukirchcn 1978, 150f . 
• Vgl. R. MOSIS, Untersuchungen zur Theologie des chronistischcn Werkes (Fl"hSr 92), 
Freiburg 1973,203 f. 
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Ähnlich hat auch das Umkehr bekenntnis in Jes 59 auf der Basis einer bereits 
erfolgten Heilswende, wie sie die Heimkeh r Israels aus dem Exil dargestellt 
hat, den Blick fest auf die eschatologische Heilsoffenbaru ng gerichtet, die auf 
Z ion den Höhepunkt und die Vollendung der Führungsgeschichte Jahwes mit 
Israel bringt. Gleichzeitig hat das Umkehrbckenntnis aber auch Einsichten in 
das Feh lverhalten der vonJahwe Abgefallenen vermittelt, die ihrer Sünde und 
der daraus resultierenden Verderbnis einen wahrhaft dämonischen Charakter 
zusprechen. 
Die traditionsgeschichrliche Verwurzelung von Jes 59 in dem Werk des 
Chronisten hat auch darin ihren Ausdruck gefunden, da ß die Redaktion des 
Kapitels formgeschichtlich genau jenen Zustand der Entwicklung des Um-
kehrbekenntnisses widerspiegelt, wie ihn die Bücher Esra und Nehemia be-
zeugen, wo erstmals in dieser Gattung das Element der Situationsangabe be-
gegner (vgl. Esra 9,1-4; 10,1-6; Neh 1,1-4; 9,1-5). Regelmäßig weist hier 
die Situationsangabc im Kontext des Umkehrbekenntnisses auf eine Glau-
bensgefährdung hin, die das Abstandnehmen des Gonesvolkes von seinem 
Fehlverhalten in einem Sündenbckenmnis, eine Einsichtnahme in die Schwere 
seiner Verschuldung und die Möglichkeit ihrer Aufhebung sowie schließlich 
den aufmunternden Ausblick auf das Weitergehen der Führungsgeschichte 
Jahwes mit Israel notwendig macht. In Jes 59 übernimmt der Prophet (im 
Sinne des GroßjeS3jabuches) den Part des Sprechers oder Mittlers und verleiht 
dadurch dem Umkehr bekenntnis den Rang eines Paradigmas mit paräneti-
scher Funktion. 
b. Die Interpretatio1l 
Das Umkehrbckenntnis in Jes 59 hat offensichtlich eine Glaubensk rise Israels 
zum Anlaß, deren 1i3uptmerkmale Indifferenz und Skepsis gegenüber der 
Heilsoffenba rung Jahwes und, verursacht durch die Unterdrückung und Ab-
lehnung von Recht und Gerechtigkeit, ein Nachlassen der Toraobservanz 
sind. Als Konseq uenz dieser Glaubcnskrise bezeichnet das Umkehrbekenntnis 
das Aufhören der eschatologischen Sp:lI1nung im Jahweglaubcn und die 
Demoralisierung des Volkes auf dem Weg der ihm aufgetragenen Nachfolge 
Jahwes. Die Wurzeln dieses Fehlverhaltens liegen nach Ausweis des Umkehr-
bekenntnisses in einem mit der Illusion uneingeschränkter Freiheit ein-
hergehenden Autonomiestreben und einer selbst Mord und Totschlag nicht 
ausschließenden SelbSfbchauptung auf Kosten des Mitmenschen. Das Um-
kehrbekennrnis hat daher die Sii nden des Volkes in das von der biblischen 
Urgeschichte her vertra ute Koordinatensystem von Lüge und Gewalt einge-
ordnet, um auf diese Weise eine dem Jahweglauben diametral entgegengesetz-
te Daseinsgestalrung angemessen zu beschreiben und a ls Trennwand zwi-
schen Jahwe und seinem Volk aufzuweisen. 
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Bei der Einordnung der Sünde des Volkes in das Koordinatensystem von 
Lüge und Gewalt hat das Umkehrbekenntnis, wie die Untersuchung der Se-
mantik aller Einzelallssagen gezeigt hat, die Konzeption der biblischen Urge-
schichte als Orientierungshilfe gewählt, weil hier eine der Glaubensk rise des 
Volkes ähnliche Problematik die Darstellung beherrscht: nämlich die Konfron-
tation der AuserwählungAbrahams und seiner Einheziehung in die Heilsoffen-
barung mit der Daseinsgestaltung eines Heidenrums, wie sie die nachsintflucli-
ehe, vom Sündenfall geprägte Menschheit betreibt (Gen 11,1-9 und 12,1-4a). 
Als zei tgeschichtlicher Hintergrund für die Abfassung des Umkehrbe-
kenntnisses in Jes 59 kommt daher nicht mehr die Restaurationsepoche nach 
der Heimkehr Israels aus dem Exil in Frage, sondern aller Wahrscheinlichkeit 
nach die frühe Diadochenzeit, in der Israel erstmals mit der Zivi lisation und 
Kultur des Hel lenismus in Berührung kam. Für diesen zeitgeschichtlichen An-
satz spricht auch die rradirionsgeschichrliche Nä he des Umkehrhekenntnisses 
zu dem Werk des Chroni sten, dessen Abschluß offensichtlich vorausgesem 
wird. Die hinter der produktiven Forrschreibung des Großjesajabuches ste-
henden Tradenrenkreise erkannten damals die tödliche Gefahr, die dem Jah -
wegtauben durch den Säkularismus der hellenistischen Geisteswelt und die 
Faszination seines ökonomisch und politisch übermächtigen Daseinsenrwur-
fes drohte. Ein Ausdruck ihrer Auseinandersetzung mit dieser tödlichen Ge-
fahr ist das Umkehrbekenntnis in Jes 59. 
Bei der Realisierung ihres Vorhabens ist die Redaktion des Umkehr-
bekenntnisses allerdings nicht so vorgegangen, daß sie die Geistigkeit des Hel-
lenismus mehr oder weniger undifferenziert abgelehnt oder ihren Verfechtern 
ein Gottesgericht angedroht hätte. Das Ziel der Redaktion war vielmehr die 
Wiedergewinnung der Abtrünnigen für den Glauben an Jahwe und ihre Festi-
gung in der Treue zu Gott. Diesem Ziel dienten die Situationsbeschreibung 
am Anfang und das darauf bezogene Sündenbekenntnis des Volkes, aber auch 
die Reflexion über die Schwere der die Abtrünnigen von GOtt trennenden 
Slindcnschuld und die Aufrichtung im Glauben durch den Ausblick auf das 
kommende Heil. 
Zur Ausgestaltung dieses lenten Formelementes in dem Umkehrbekennt-
nis hat die Redak tion auf die aus der Tradition des Jahwegbubens bekannte 
literarische Gartung der Theophanieschilderung zurückgegriffen lind sie ihrer 
Aussageabsicht angepaßr, was von deren Entwicklungsgeschichte her nahe-
lag. Die Urform der Theophanieschilderung hat nämlich, wie Jeremias auf-
gezeigt hat, zwei sich zueinander wie Ursache und Wirkung verha ltende Vor· 
gänge als Kernbestand. Die Ursache ist das der Offenbarung Jahwes 
entsprechende Kommen Gottes in der Geschichte bei der Führung seines Vol-
kes, während die a ls Aufruhr der Erde, des Himmels und der Berge umschrie-
bene Wirkung die Götter Kanaans im Blick hat, die dem Herrschaftsanspruch 
Jahwes nicht standhalten können. Die Darstellung der beiden Vorgänge hat 
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im Laufe der Zeit zum Teil einschneidende Veränderungen erlebt, ohne daß 
dadurch das Anliegen der Theophanieschilderung gelitten hätte. 10 So bewegt 
sich in Jes 59 das Kommen Jahwes im Horizont der Eschatologie, wo es sei-
nem Höhepu nkt, der Hei lsoffenbarung auf Zion Ues 60-62), unaufhaltsa m 
zustrebt. Kein Wunder, daß daher die Redaktion, eingedenk ihrer Zielset-
zung, die Abtrünnigen wieder mit Jahwe zu versöhnen, bei der Schilderung 
der Waffenrüstung Gottes auf Manifestationen seines Kommens zurück-
gegri ffen hat, die au f der einen Seite sein unerbi ttlich auf Entscheidung drän-
gendes Gerichtswa lten, aber auf der anderen Seite auch seinen ungebroche-
nen Heilswillen deutlich zum Ausdruck bringen. Dieser Mischung von 
Gericht und Heil entspricht darum auch die Wirkung, nämlich die Ausbrei-
tung der Gottesfurcht als Grundaffekt des Gla ubens in dem vom Säkularis-
mus bedrohten Israel und die Hinwendung aller Umkehrwilligen zu Jahwe, 
der sich ihnen auf Zion als Erlöser offenbart. 
11. Ausblick auf die Nachgeschichte: Die Waffenrüsfung Gottes im Buch der 
Weisheit und im Epheserbrief 
A. Die Waffen rüstung Gones nach Weish 5 
In Anlehnung an die Schilderu ng der Waffenrüstung Gones in Jes 59, jedoch 
in Abänderung ihrer Z ielsetzung, kündigt das Buch der Weisheit in 5,17-23 
das Kommen Gones zum Endgericht an den Frevlern an: 
17 Als Waffenrüstung ergreift er seinen Eifer 
und macht die Schöpfung zur Waffe bei der Abstrafung der Feinde. 
18 Als Panzer legt er Gerechtigkeit an 
und trägt als Helm ein unbestechliches Gericht. 
19 Seine unangreifba re Heiligkeit nimmt er als Schi ld 
20 und den jäh losbrechenden Zorn als scharfes Schwert. 
Mit ihm zusammen zieht der Kosmos gegen die Verrückten zu Feld. 
21 Treffsicher fahren Pfei le yon Blitzen herab, 
abgeschossen aus den Wolken wie von einem wohlgespannten Bogen 
fliegen sie auf ihr Ziel. 
22 Wie aus einer Steinschleuder kommen Hagelkörner voller Wur. 
Das Wasser des Meeres wütet gegen die Frevler, 
Ströme fluten yoll Ungestüm dahin. 
23 Ein mächtiger Wind weht ihnen entgegen 
und wirbelt sie durcheinander wie ein Orkan. 
So macht Gesetzlosigkeit die ganze Erde zur Wüste 
und bringt Bösestun die Throne der Machthaber zu Fall. 
'0 Vgl. J. JEREMIAS. Theophanie. Die Geschichte einer alttestamentlichen Gatrung. Neu-
kirchen J 1977. 
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Im Anschluß an die Äußerung der Glaubenszuversicht, daß Gott die Gerech-
ten in Ewigkeit mit der Teilhabe an seiner Herrlichkeit belohnen wird 
(5. 15f.), beginnt die Ankündigung des kommenden Endgerichts über die 
Frevler mit dem Hinweis auf die Gerichtserscheinung Gones und hebt in die-
sem Zusammenhang als deren Kennzeichen hervor, daß Gon zur Abstrafung 
sei ner Feinde als Waffenrüstung seinen Eifer ergreift- und die Schöpfung zur 
Waffe macht (5, 17). 
Geht es bei Gottes .. Eifer" (1;,tl1 .. os) um sein Engagement bei der Durchset-
zung seines Herrschaftsanspruches in der Welt. so bei der Schöpfung als sei-
ner Waffe um die Einbeziehung der Unheilsmacht des Fluches, der nach Aus-
weis der biblischen Urgeschichte die Erde um des Sünders willen getroffen hat 
(Gen 3,17; vgl. auch Jes 24,6), in den Vollzug des Gerichts an den Frevlern. 
Die Näherbestimmung der Waffenrüstung Gones nennt seine Gerechtig-
keir als Panzer und sein unbestechliches Gericht als Helm und bezeichnet sei-
ne unangreifbare Hei ligkeit als Schild und seinen Zorn als scharfes Schwert 
(5, 18-20a). Die Aufzählung der das Kommen Gottes beschreibenden Aspek-
te greift, wie man leicht erkennt, ausschließlich auf Manifestationen der 
Strafgerichte Gottes zurück. So meint die "Gerechtigkeit " (öUtmcxruvll) Got-
tes hier den Machterweis seiner Retterhilfe, insofern sein Eingreifen sich auf 
die Niederschlagung und Überwindung des Widerstandes seiner Feinde be-
zieht (Ps 103,6). Unbestechlich ist Gones .. Gericht" (XQl0I.S), weil es unwider-
ruflich ist und nicht hinterfragt werden kann (Weish t 8, 16), und unangreif-
bar heißt seine .,Heiligkeit" (601.6tllS), weil sie Ausdruck der lauterkeit und 
Reinheit seines Wesens ist (Weish 9,3; 14,30). Sch ließlich verleiht der als Äu-
ßerung seines Unwi llens jäh losbrechende "Zorn" (Ooyri) Gottes ( I Makk 
1,64) seinem Gericht die Schärfe eines Schwertes (Ez 21,6-22). 
In enger Verbindung mit dem Kommen Gottes und zur Steigerung seiner 
Wirkung leistet der von der Unheilsmacht des Fluches getroffene Kosmos 
gleichsalll als Waffe in der Hand des Kriegers Jahwe (Ex I S,3) einen eigenen 
Beitrag zur Abstrafung der Feinde. Wegen ihrer Uneinsichtigkeit und Ver-
nocktheit vor Gott werden sie als ganz und ga r Verrückte 11 bezeichnet 
(5,20b). Schrecken erregende Begleitumstande des Kommens Gones weisen 
auf seine Gerichtserscheinung hin: pfeile von Blitzen und Hagelneine aus 
den Wolken, dazu das Wasser des Meeres und reißende Ströme, aufgewühlt 
durch einen mächtigen Sturmwind gleich einem Orkan, werden aufgeboten 
zum Verderben der Feinde (5,21-23a). Dem Autor hat bei dieser Darsrellung 
offenbar da s Sintflutgeschehen als Vorbild gedient; denn dort ist ebenfa lls von 
dem Bogen Gottes in den Wolken (Gen 9,13- 16) und den Wassern der Urflut 
11 A. ScIiMITI, Weisheit (NEB), Wunburg 1989 machl mil R« hl darauf aufmerksam, 
daß anders als In Weish 1,3; 3,2; 5,4, wo ul)(nll äq>QWv beg~et, hier die Sreigerungsform 
1'I(tQQ:<flQWV Slehl, die mll "Narr" oder .. Wahnsinniger" wle<kn:ugeben ISI (36). 
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(Gen 6,17; 7,6f.; 9,1 L.15) in einem Strafgericht Gottes von weltweitem Aus· 
maß die Rede. Die biblische Urgeschichte hat damit die Unheilswirkung des 
Sündenfalls und des dafür von Gon über den Lebensraum des Menschen aus-
gesprochenen Fluches (Gen 3, 17, vgl. Jes 24,6) in ihrer letzten Konsequenz 
bi ldhaft zum Ausdruck gebracht: nämlich als Rückkehr des Kosmos zu dem 
anfänglichen Chaos. 
Auch diese Darstellung der Waffenrüsfung Gones greift wie die in jes 59 
auf die aus der Tradition bekannte literarische Gattung der Theophanieschil-
derung zurück, wobei die sich zueinander wie Ursache und Wirkung verhal-
tenden Elemente der Urform, nämlich das Kommen Gones und der Aufruhr 
in der Natur, jeweils eine eigene, jedoch der gleichen Zielsetzung verpflichtete 
Ausgestaltung erfahren. Die Eigenart dieser Darstellung erklärt sich aus der 
Glaubensauffassung des Buches der Weisheit, daß durch den Neid des Teufels 
der Tod in die Welt gekommen ist und daß alle diejenigen ihn erleiden, die 
hier der Macht des Bösen verfallen sind (Weish 2,24). Genau das aber ist der 
Fall bei den Frevlern, deren Abstrafung im Endgericht das Kommen Gottes 
herbeiruft. Da aber nach der Auffassung des Jahweglaubens nur Gott selber 
die Überwindung der Macht des Bösen und die Ausschaltung ihres Einflusses 
bewirken kann, ist hier im Endgericht ein derartiger Aufwand nötig. Kein 
Wunder, daß daher die bei der Waffenrüstung Gottes genannten Aspekte sei· 
nes Kommens ausschließlich auf die Durchführung seiner Strafgerichte ver· 
weisen, die in der Führungsgeschichte mit seinem Volk ihm den Weg für seine 
Heilsoffenbarung bahnen. 1m vorliegenden Fall bedeutet dies, daß hier das 
Kommen Gottes in erster Linie die Überwi ndung der Macht des Bösen und 
die Ausscha ltung ihres Einflusses in der Welt zum Ziel hat, damit die Teilhabe 
der Gerechten an der Herrlichkeit Gottes keine Störung mehr erfährt (vgl. 
5,15 f.). Der Eigenart dieses Strafgerichtes Gottes entspricht auch die Wir-
kung seines Kommens, bei deren Zustandekommen die von der Unhei lsmacht 
des Fluches getroffene Schöpfung Gon gleichsam als Waffe gegen die Frevler 
dient. Denn nach der Auffassung des Jahweglaubens unterliegen alle der 
Macht des Bösen verhafteten Frevler mitsamt der Welt als ihrem Lebensraurn 
dem vielgesta ltigen Tod, der das Auftreten und Wirken des Teufels, des Vaters 
der Lüge und des Menschenmörders von Anbeginn Uoh 8,44), immer beglei-
tet. 
Abschließend formuliert der Autor die Paränese, die sich aus seiner Dar-
stellung von dem Endgericht Gottes an den Frevlern ergibt: Übera ll im GOt-
tesvolk soll man erkennen, daß die auf die Mißachtung der Tora gegründete 
Daseinsgesralrung der Frevler nur Unheil über die Erde bringt und daß die 
durch ihr Bösestun eingeleitete Selbs("Lerstörung der Gesellschaft notwendig 
mit dem Sturz ihrer Machthaber endet (5,23b). Obwohl die Frevler hier wie 
in Jes 59 Abtrünnige vom Jahweglauben sind, geht es dem Autor bei seiner 
Darstellung nicht wie dorr um deren Rückführung und Neueingliederung in 
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das Gottesvolk. Die Schrecken lind Abscheu erregende Darstellung des 
Schicksals der Frevler im Endgericht hat vielmehr- wie übrigens alle Ausfüh-
rungen im ersten Haupneil des Buches der Weisheit (1,1-6,2 1) - die Glau-
bensstärkung der Gerechten im Sinne der von Gon geoffenbancn Weisheit 
und die Warnung der Abtrünnigen vor einer Daseinsgesralrung nach heid-
nischem Vorbild ZU lU Ziel. 
ß. Die Waffen rüstung Gones nach Eph 6 
Ebenfalls in Anlehnung an die Schi lderung der Waffenrüstung Gones in Jes 
59, aber auch in Abänderung der Zie lsetzung in der Vorlage, hat in Eph 6,10-
17 ein christlicher Autor eine Paränese formuliert, die an Vorbilder in Paulus-
briefen anknüpft (vgl. t Thess 5,8; 2 Kor 6,7; 10,3 L; Röm 13, 12), aber ihrer-
seits aus der vorgegebenen Tradition eine durchaus eigenständige und auch in 
ihrer Gesch lossen heit eindrucksvolle Schilderung des Gonesstreiters ent-
wickelt. 1! 
6,10 Schließlich: erstarkt im Herrn und in der Kraft seiner Macht! 11 Zieht die 
Waffenrüstung Gones an, damit ihr standhalten könm den Ränken des Teufels. 
12 Denn für uns geht der Kampf nicht gegen Blut und Fleisch, sondern gegen die 
Mächte, gegen die Gewalten, gegen die Welrbeherrscher dieser Finsternis, gegen 
die Geister der Bosheit in den Himmeln. 13 Deshalb legrdie Waffenrusrung Got-
tes an, damit ihr am bösen Tag widerstehen und, wenn ihr alles vollbracht habt, 
feststehen könnt. 14 Stehet also, die liliften umgüner mit Wahrheit und angetan 
mit dem Panzer der Gerechtigkeit und 15 als Schuhe an den Fußen die Bereit-
schaft für das Evangelium des Friedens. 16 Zu all dem ergreift den Schild des 
Glaube:ns, mit dem ihr alle feurigen Geschosse des Bosen auslöschen könnt. 17 
Und nehmt den Helm des Helles und das Schwert des Geislcs, das ist das WOrt 
Gottes. 
Angesichts einer vom Wirken der Macht des Bösen beherrschten Welt forden 
der Autor d ie Adressaten des Briefes auf, vorbereitet und gestärkt durch die 
Lebensgemeinschaft mit Christus, die Waffenrüsrung Gones a nzulegen, da-
mit sie die Kraft finden, den Ränken des Teufels Widerstand zu leisten und 
sich in ihrem Glauben zu bewähren. Drei Fragen drängen sich hier dem Glau-
benden auf und verlangen nach einer Antwort! Was bedeutet es, daß der Au-
tor hier den Adressaten, a lso den Menschen aus dem Gouesvolk, zumutet. die 
Waffenrüsrung Gones anzulegen? Welche Situation hat der Autor überhaupt, 
theologisch gesehen, im Blick? Und welche Konsequenz ergibt sich sei ner 
Auffassung nach aus seiner Glaubcnseinsicht in diese Situation? 
Der Grund, warum der Autor des Ephcserbriefes - hier über den Autor des 
Umkehrbckenntnisses in Jes 59 hinausgehend - den Adressaten das Anlegen 
11 Vgl. R. ScIiNACUN&URG, Der Bne-f an die- Epheser (EKK), Zilrich - Ne-llkirchen 1982, 
272-287. 
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der Waffenausrüstung Gottes empfiehlt, liegt in der Heilsoffenbarung Gottes 
durch Jesus Christus beschlossen, die fortan den Menschen bei dem Kommen 
Gottes in der Geschichte miceinbezieht. Das bedeutet, daß die Waffenrüstung 
Gottes als Mittel zur Aufrecheerhaltung und Durchsetzung seines Herr-
schaftsanspruches in der Welt auch in dieser heilsgeschichtlichen Epoche in 
erster Linie von Gott selbst getragen wird. Die Waffenrüscung Gottes hat al-
lerdings durch die Menschwerdung sei nes Sohnes eine neue Z ielsetzung er-
fahren, insofern die Aufrechterhaltung und Durchsetzung des Herrschafts-
anspruches Gottes jetzt von Jesus Christus geprägt und auf dessen 
Wiederkunft hingeordnet ist. In der Lebensgemeinschaft mit Jesus Christus 
kann daher der Glaubende sich das Anliegen Gottes zu eigen machen, das 
mit dessen Waffenrüstung bildhaft umschrieben und ihm als Glaubenszeugnis 
auferlegt ist. 
Theologisch gesehen hat der Autor des Epheserbriefes ebenso wie der Re-
daktOr des Umkehrbekenntnisses in Jes 59 die Situation einer sich realisieren-
den Eschatologie im Blick, in der eine Heilsoffenba rung Gottes die Existenz 
seines Volkes in ihrer Gesamtheit prägt und bestimmt. Der primär Handelnde 
in dieser hei lgeschichtlichen Epoche ist und bleibt Gott selbst - bei aller An-
strengung des Gonesvolkes im Glauben. Denn trotz der absolur und definitiv, 
das heißt: in ihrer Endgültigkeit und Unwiderruflichkeit nicht mehr zu be-
strei tenden Tatsache des Sieges Gottes über die Macht des Bösen, deren Auf-
lehnung und Widerstand gegen seine Schöpfungs- und Geschichtsplanung die 
Heilsoffenbarung überhaupt erst notwendig gemacht harren, ist dem Gottes-
volk in seiner Geschichte noch eine gewisse Mitwirkung geblieben: der 
Kampf nämlich gegen die" Weltbeherrscher dieser Finsternis" und die "Gei-
ster der Bosheit", die, gleich einem vollständig besiegten und zum Rückzug 
gezwungenen Heer, in ihrer Wut und Verzweiflung noch furchtbaren Schaden 
anrichten können. Die Auseinandersetzung des Gottesvolkes mit den "Rän-
ken des Teufels" muß darum auch in dieser heilsgeschichtlichen Epoche einer 
sich realisierenden Eschatologie - gleichsam zur Aufrechterhaltung lind 
Durchsetzung der Heilsoffenbarung vom Anfang - primär von GOtt selbst 
eingeleitet und zu Ende geführt werden, damit deren Vollendung auch wirk-
lich erreicht wird. Zur Illustration dieser Glaubenseinsicht greift der Autor 
des Epheserbriefes - ebenso wie vorher schon der Autor des Umkehrbekennr-
nisses in Jes 59 - auf die Tradition der Theophanieschilderung zurück, indem 
er den Adressaten des Briefes das Anlegen der Waffenrüstung Gones und da-
mit ein Glaubenszeugnis empfiehl t, das theologisch nur auf der Basis der 
Chrisrusoffenbarung zu verwirklichen ist. 
Zur Konsequenz dieser Glaubenseinsicht in die sich hier dem Ch.risten auf-
ruende Entscheidungssituation gehört es deshalb, daß er sich vor dem Anle-
gen der Waffenrüscung Gottes Klarheit über die Macht des Bösen und deren 
Herrschaftsbereich in der Welt verSChafft. Die Warnung des Autors vor den 
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Ränken des Teufels, den Mächten und Gewalten sowie den Weltbeherrschern 
dieser Finsternis und den Geistern der Bosheit läßt jedenfalls keinen Zweifel 
daran, daß er dabei an eine durchaus ernsrzunehmende Wirk lichkeit denkt, 
deren Personalität - unter Wahrung der Analogie im Person begriff - für ihn 
selbstverständlich feststeht. Der Hinweis auf die Tatsache, daß die Auseinan-
dersenung mit der Macht des Bösen kein Kampf gegen Fleisch und Blut ist, 
unterstreicht dabei die Ernsthaftigkeit der Situation. Das Anlegen der Waffen-
rüstung Gones zum Kampf mit der Macht des Bösen erfordert deshalb die 
Lebensgemeinschaft mit Christus und mit ihm das Einrreten fLir Wahrheit 
und Gerechtigkeit sowie für das Evangelium des Friedens, und das alles nicht 
zuletzt in der Kraft des Heiligen Geistes. Das Ziel ist nicht der Endsieg über 
den Feind und dessen Entm<lchtung; denn dies gehört zu dem Werk Gones bei 
dessen Heilsoffenbarung. Die Anstrengung des Christen hat vielmehr hier 
zum Ziel den Widerstand gegen die Angriffe der Macht des Bösen und das 
Ausharren mit Christus im Zeichen des Kreuzes. 
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FRANZ MUSSNER 
JHWH, der nicht einleuchtende Gott Israels 
Einige Überlegungen 
Prof. Dr. Jrut Eck~,t zm" 65. Geburtstag 
Zusammenfass!mg: Angesichts der Frage, warum Israel seinen Bundesgon immer wie-
der an GÖr1.en verrat, stellen Religionsgeschichte. Philosophie, Theologie und Exege~ 
die verstörende Bildlosigkeit des unsichtbaren JHWH henus. Die Sonderexistenz des 
Gottesvolkes wird im Licht seiner geschichtlichen Offenbarung gesehen. In Jesus 
Christus, dem Bild des unsidnbaren Goues (Kol 1,15), wird der religiös .. nicht ein-
leuchtende" GOtt Israels für den christlichen Glauben sichtbar Uoh 14,9), anspr~hbar 
und zugänglich. 
Abstract: Why did Israel ~fray His God again aod ag:lin (0 pagan idols? As reli-
giou! history. philosophy lind theology. especially exegesis, show, [he reason lies in [he 
dismrbing experience of having an "imageless" God: jl-lWH is invisible. The extra-
ordinary existence of the People of God is seen in the ligh[ of His revelation in history. 
For the Christian faith, Israel's .. not evident" God acruatly becornes visible in jesus 
Christ Uohn 14,9), irnageofthe invisible God (Co] 1,15). Through Christ wecan speak 
to Hirn and reach Hirn. 
Schliisselwörter: Bildlosigkeit - Götzendienst - jHWH-Glaube - Offenbarung 
Den Ausgangspunkt meiner Überlegungen bildet Ps 81,12b: .. Israel hat mich 
nicht gewollt". Dazu 81,9: " Höre, mein Volk, ich will dich mahnen! Israe l, 
wolltest du doch auf mich hören! ", V. 12a: .,Doch mein Volk hat nicht auf 
meine Stimme gehört". Dazu bemerkt der Alttestamentler F.-L. Hossfeld': 
., Israel wollte prinzipiell nicht hören", unter Verweis auf Jer 2, 19 ("De in bö-
ses Tun straft dich, deine Abtrünnigkeit klagt dich an": V. 19a); auf Ez 3,7 
("Doch das Haus Israel will nicht auf dich hören, es fehlt ihnen der Wille, 
auf mich zu hören; denn jeder vom Haus Israel hat eine harte Stirn und ein 
trotziges Herz" ); Ez 20,7f. ("Und ich IJHWHj sagte zu ihnen: Ihr alle, werft 
die Götzen weg, an denen eure Augen hängen ... Sie aber widersetzten sich 
mir und wollten nicht auf mich hören. Keiner warf die Götzen weg, an denen 
seine Augen hingen, und sie sagten sich nicht los von den Götzen Ägyptens"); 
20,16 ( .. ihr Herz war hinter den Göt1.en her"); 20,2 1 ("Aber ihre Söhne wi-
dersetzten sich mir" ). Dazu lese man auch noch das ganze Kap. 16 bei Eze-
chiel oder Ps 1061 . 
, NEB. Die Psalmen 11 (:w Ps 81). 
I Vgl. auch noch R. RENOTORFF. Thtologie des Alten Testaments. Ein kanonischer Ent-
wurf. Band 2: Th('ma[isch(' Entfaltung (B. XII : Israel im Wider5lreil). 
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Es stellt sich damit wie von selbst die Frage ei n: Warum hat Israel JHWH 
nicht gewollt? Warum suchte es immer wieder sein Hei l bei den Götzen, bei 
Göttern und Göttinnen? Warum werfen sie sich vor dem Goldenen Kalb zu 
Boden, bringen ih m Schlachtopfer dar und rufen: "Das sind deine Götter, Is-
rael , die dich aus Ägypten heraufgeführt ha ben" (Ex 32,8). Nach M. Noth 
haben wir es in Ex 32-34 .. wieder mit altem Pentateucherzä hlungsgur zu 
tun" J. Nach Noth wird in Ex 32 die Verehrung des Goldenen Kalbs .. als ein 
Element polytheistischer Gottesverehrung verurtei lt"4. Dazu vgl. auch 1 Kön 
12,26-33: Der König des Nordreiches Israel, Jerobea m I. (93 1-9 10) lässt 
zwei goldene Kälber anferrigen und sagt zum Volk: "Hier ist dein GOtt, Israel, 
der dich aus Ägypten heraufgeführt hat" (12,28b). Der König steigt .,i n Bet-EI 
zum Altar hinauf, um den Kälbern zu opfern, die er hatte anfertigen lassen" 
(12,32b). In diesen Zusammenhang gehört auch, was im Alten Testament 
über die im Alten Orient weirverbreitete Verehrung des Gottes Baal erzählt 
wird. Er wurde zusammen mit Aschera (Astarre) vor allem als Vegetations-
gOtt (Regengott, Gewittergott) verehrtS , was man beachten muss, wenn man 
den Kampf der Propheten Israels, angefangen von Elija bis Ezechiel, verstehen 
will. Auch wenn der entstehungsgeschichtliehe Prozess der Elija-Überlicfe-
rungen im AT nur mühsam zu rekonstruieren ist', so kommt doch in der ein-
drucksvollen Erzählung über die Auseinandersetzung des Propheten Elija mit 
den Baalspriesrern auf dem Berg Karme! in 1 Kön 18 ein grundentscheidendes 
Thema zur Sprache: Wer ist der wahre GOtt? Baa l oder jHWH? Das ganze 
Volk erkennt und bekennt am Ende: "jHWH ist Gott! jHWH ist Gott" 
(18,39). Ich stimme P. Weimar zu, wenn er bemerkt: "nicht da s individuell-
piastische Profil eines Vorga ngs bewegt den Erzähler, sondern die darin auf-
scheinende exem pla rische Bedeutung des von E(lija ) Erzählten" '. Das heißt: 
Das Entscheidende ist nicht die Frage nach der Historizität des in 1 Kön 18 
erzäh lten Vorgangs, vielmehr die Frage, wer der wahre GOtt ist, die natürlich 
un löslich zusammenhängt mit jener nach der Entstehung des Monotheismus 
in Israel. Eines ist sicher: Das Thema jHWH oder Baal war kein theoreti-
sches, sondern ein durchaus reales, die Geister bewegendes, militantes, die 
Propheten Israels herausforderndes Thema. Dazu etwa Hos 11 ,2 - der Pro-
phet Hosea wirkte zwischen 750-722 v. ehr. im Nordreich Israel: "j e mehr 
ich UHWHj sie rief, desto mehr liefen sie von mir weg. Sie opferten den Baa-
len und brachten den Göt'"lenbildern Rauchopfer da r"; 11 ,7: "Mein Volk ver-
J Das zweite Ruch Mose. Exodus. ATD, Teilband 5 (Göningen 1959) 200 . 
• EbeI.204. 
J Vgl. dazu etwa W. RÖLLIC in N BLtx., 223; Arl. Baal, In: O. OOlOLAIN - R. StCUINEAU 
- F.J . SCHlf.RSE, Lexikon der bibi. Eigennamen (Dusseldorf 1981 ) 491.; H.CANCIK 10 
NBl.ex., 871 f . 
• Vgl. dazu 1'. WEIMAR, Art. Elija, in: NBl..ex., 516-520. 
? Ebd.518f. 
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harrt in der Treulosigkeit; sie rufen zu Baal ... "; 13, I f.: .. Wenn Efrai m [ein 
bedeutender Stamm unter den Stämmen Israelsj redete, zirrenen alle. Er war 
in Israel mächtig. Dann aber machte er sich schuldig durch Baal, und er verfiel 
dem Tod. Nun sündigen sie weiter und machen sich aus ihrem Silber gegosse-
ne Bilder, kunstfertig stellen sie Gönen her - alles nur ein Machwerk von 
Schmieden. Ihnen, so sagen sie, müßt ihr opfern. Menschen küssen Kälber"l. 
Jer 2,23: .. Wie kannst du sagen: Ich bin nicht unrein geworden, den ßaalen 
bin ich nicht nachgelaufen? Schau auf dein Treiben im Tal, erkenne, was du 
verübt hast"; 11,13: "Denn so zahlreich wie deine Städte sind auch deine 
Götter, juda, und SO zah lreich wie die Straßen Jerus.'llems sind die schändli-
chen Altäre, die ihr er richtet habt, um dem Baal zu opfern". Ez 6, 1- 14: Es 
geht hier um die vom Propheten angesagte Zerstörung der Opferstätten auf 
den Kulrhöhenj W. 6 f.: .. Überall, wo ihr wohnt, werden die Städ te verwüs-
tet, und die Kulrhöhen veröden; denn eure Altäre sollen verwüstet und öde 
sei n, eure Götzen zerbrochen und verschwunden, eure Räuchertische zer-
schlagen, eu re Machwerke vernich tet. Mitten unter euch liegen die Erschla-
genen. Dann werdet ihr erkennen, daß ich der Herr bin". Auch wenn manche 
Forscher der Meinung sind, die Kälber, die Jerobeam I. errichten ließ, seien 
Figurationen jHWHs, der zweihundert jahre später auftretende Prophet Ho-
sea vemeht sie nicht so. Auch das Goldene Kalb am Berg Horeb (Sina i) wird 
vom Psa lmisten nicht so verstanden, viel mehr: "Sie machten am lloreb ein 
Kalb und warfen sich vor dem Gußbild nieder. Die Herrlichkeit Gones 
rauschten sie ein gegen das Bild eines Stieres, der Gras frißt" (Ps 106,19 f.); 
vgl. auch Ri 2,11 f.; Weish 13,1-10; 14, I 5-21; J 5, 1-6; Röm 1,23. 
Von da zurück zu Ps 81, 12: " Israd hat mich nicht gewollt". Warum hat 
Israel jHWI-I nicht gewollt ? Es ist ja nicht damit geran, von dem häufigen 
gönendiellerischen Verhalten Israels an Hand des Alten Testaments Kennrnis 
zu nehmen. Vielmehr ist die Frage nach dem Warum zu stellen: Warum ver-
ehrte Israel statt jHWH das Goldene Kalb oder die Baalim? Der i lau ptgrund 
dafür lag m. E. darin: JHWH ist kein emlellchtender GOII. Das Goldene Kalb 
und die Baalim waren dagegen ein leuchtend. Ihre Verehrung und der damit 
verbundene Abfall vom Bundesgon jllWH beruhte auf der natürlichen, täg-
lich und jahreszeitlich beobachtbaren Erfahrung der Fruchtbarkeit. jHWH 
ist in diesem Sinn kein "Fruchtbarkeitsgott" . jHWH ist der Unsichtbare, der 
verbietet, von ihm ein Bild zu machen ... Du sollst dir kein Gonesbi ld machen 
und keine Darstellung von irgend etwas am Himmel droben, auf der Erde 
unten oder im Wasser unter der Erde!" (Ex 20,4; Dtn 5,8)'. Die Bildlosigkeit 
• Zur Diskussion über die Kalber-Verehrung bei ttostll \lgl. 11. I'Ff.II'FEM, Da! Heiligtum 
von Sethe! Inl SPiegel des Hoseabuches (FRLANT 183) (Göwngen 1999). 
, Zum Bilderverool in der Bibel vgl. C. DOUMEN in NBu)C. 296-298 (mit luerarur). 
Umfangrei.:hc Llleraturangaben auch bei J. AsSMANN, Die m~IS(:he Unterscheidung oder 
der Preis des Monotheismus (Muochen 2003) Anm. 99. 
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Gaues ist die größte Zumutung für den Menschen, der nach Abbildungen des 
Göttlichen sucht. Diese Abbildungen (Görrerbilder) verführen zur Vergötr-
hchung der Welt, zum "Kosmotheismus" U. Assmann ). Die Bibel verhindere 
mir ihrem ersten Vers "Im Anfang erschuf Gon die Himmel und die Erde" 
(Gen 1, I) jeglichen Kosmotheismus; denn mir diesem ersten Vers der Bibel 
wird eine für immer gültige "ontologische Differenz" zwischen creator und 
creawra aufgerissen. Die Bildlosigkeir JHWHs war speziell auch für Israel 
eine ungeheure Zumutung angesichts der von der Archäologie bestätigten 
Fülle von Götter - und Görtinnenbildern rings um Israel herum; man denke 
nur an Ägypten und an den ganzen Alten Orienr lo • Gouheirsfiguren en masse! 
Deshalb sage ich: Der bildlose JHWH wurde als Okrroi empfunden, der von 
sich selbst sagt, er sei ein "eifersüchtiger" Gon, der keine anderen Görter ne-
ben sich duldet (vgl. Ex 20,3-5; Den 5,7-9). Das hat mit seinem Ausschließ-
lichkeirsanspruch zu tun. Gewiss ist GOtt, ist JHWH der unbegreifliche und 
unergründliche Gott. "Denn welcher Mensch kann Gottes Plan erkennen, 
oder wer begreift, was der Herr will? Unsicher sind die Berechnungen des 
Sterblichen und hinfällig unsere Gedanken" (Weish 9,13 f.). "Wie unerforsch -
lich (sind) seine Entscheidungen und (wie) unergründlich seine Wege" ruft 
Paulus in Röm 'l l,33b aus. Kar! Rahner wurde nicht müde, die Unbegreiflich-
keit Gones zu betonen, zuletzt kurz vor seinem Tod in seinem Vortrag in Frei-
burg ll . Und der russische, von Haus aus jüdische, aber orthodox-chrisdich 
gewordene Philosoph Semen L. Frank (1877- '1950, 1922 aus der Sowjet-
union ausgewiesen) beschreibt in seinem Hauptwerk "Das Unergründ liche" 11 
das Unergriindliche im Anschluss an den Cusaner phänomenologisch. Uner-
gründ lich ist für ihn vor allem auch das Problem der Theodizee: "Das Pro-
blem der Theodizee ist rational schlechthin /tnlösbar. Dabei ist dies nicht nur 
eine faktische Unlösbarkeit, die also durch die Schwäche unseres Erkenntnis-
vermögens bedingt ist, sondern eine prinzipielfe, wesenhaft-notwendige Un-
lösbarkeit, die in Evidenz aufwcisbar oder einsehbar ist - etwa so, wie z. B. in 
der Mathematik die Unmöglichkeit der Quadrarur des Kreises erwiesen 
ist." Il Noch einmal sage ich: Gewiss ist Gott unbegreiflich und unergründ-
lich, aber darüber hinaus ist er der nicht einleuchtende GOtt. Das ist wesent-
lich mehr als unbegreiflich und unergründlich. Dieses Nichteinleuchtend setzt 
sich fort in Jesus von Nazareth, weil es rational nicht einleuchtet, dass das 
Heil der Welt von einem Handwerker aus dem Dorf Nazareth in Galiläa kom-
10 Dazu vgJ. erwa den AussleJlungskaralog Land des Baal. Syrien - Forum der Völker und 
KullUrc:n (Mainz 1982). 
11 Karl RA liNER, Von der Unbegreiflichkeit Gottes. Erfahrungen eines katholischen Theo-
logen (Freiburg 2(04). 
Il S. L. FRANK, Das Unergründliche. Ontologische Einführung in die Philosophie' der Re-
ligion (erschienen in deurscher Übersetzung FreiburglMunchen 1995 ). 
1) Ebd.439. 
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men soll, zumal dieser jüdische Handwerker noch dazu am Kreuze endete, 
weshalb auch .,das Wort vom Kreuz denen, die zugrundegehen, Torheit, de· 
nen aber, die gerettet werden, uns, Kraft Gottes" ist (1 Kor 1 ;18). Das Keryg· 
ma von Chrisws, dem Gekreuzigten, ist "den Juden ein Ärgernis (ein "Skan-
dal"'), den Heiden aber Torheit'" (1,23). Auch die "Logik'" Gottes, wie sie uns 
speziell in der geheimnisvollen Führung seines erwählten Volkes Israel begeg· 
net, ist nicht ein leuchtend; Zuerst Erwählung, dann Verstockung, und dann 
doch Renung ganz Israels (vgl. dazu die Ausführungen des Apostels in Röm 
11). "Denn wer hat den Gedanken (voiiC;) des Herrn erkannt? Oder wer wur-
de sein Ratgeber?" (Röm 11,34). Niemand! Auch der Geschichtslogiker He· 
gel nichtl~. 
JHWH ist der Unsichtbare. An der Unsichtbarkeit JHWHs scheitert auch 
der Versuch, den mosaischen Monorheismus in eine Analogie zum solaren 
Monotheismus des Pharao Echnaton zu bringen. "Echnaton" (= es gefälIr 
dem Aton) ist der selbstgewählte Name des Pharao Amenophis IV. (um 
1375-52 v.Chr.). Er vertrat gegen den altägyptischen Polytheismus einen 
Monotheismus, in dessen Zentrum die Verehrung der Sonnenscheibe Aton 
war. Deshalb spricht man von einem .,solaren Monotheismus'" des Echnaton, 
der jedoch mit seinem frühen Tod wieder ein Ende fand. Der Ägyptologe Jan 
Assmann schreibt in seinem Buch "Die Mosaische Unterscheidung oder der 
Preis des Monorheismus"'u; "Ich wi ll nur darauf aufmerksam machen, daß 
Echnaron als der erste Stifter einer monotheistischen Religion zu gelten hat, 
wenn wir die Nega tion der anderen Götter zum Kriterium des Monotheismus 
machen, und da ß sich im Zuge dieser Religionsstiftung bereits der monotheis-
tische Haß auf die anderen Götter wie auch der antimonotheistische Haß auf 
den, Verbrecher von Amarna' (wie Echnaton einmal in einer ramessidischen 
Inschrift gena nnt wird) manifestierten'" L6 . "An ci monotheismus nenne ich eine 
Einstellung, die sich gegen die Mosaische Unterscheidung, d. h. gegen die Un-
terscheidung wahrer und falscher Religion, wendet" 17 . Assmann weiter; "Mit 
der monotheistischen Wahrheit kam zwar nicht ,der' Haß, aber eine neue Art 
von Haß in die Welt, der ikono- bzw. theoklastische Haß der Monotheisten 
auf die zu Götzen erklärten alten Götter und der antimonotheisrische Haß der 
durch die Mosaische Unterscheidung ausgegrenzten, zu Heiden erklärten An· 
" Dazu F. MUSSNER, Israel in der "Logik" Gones nach Röm 9-11 und im Denkgebirge 
HegeIs, in: W. M. NELOL I Fr. HARTL (Hg.), Person und Funktion. Gedenkschrift zum 
100. Geburtstag von Jakob Hommes (Regensburg 1998) 61-78. 
11 S. An,". 9. Vorausgegangen war u.a. sein Buch "Moses der Ägypter" (München 1998), 
zu dem es bedeU!ende kritische Stellungnahmen gab. Fünf davon sind in stinem Buch "Die 
Mosaische Unterscheidung" abgedruckt (R. Rendtorff, E. :lenger, K. Koch, G. Kaiser, K .• J. 
Kuschd; KuscheIs Stellungnahme hat mich besonders beeindruckt). 
" Die Mosaische Unterscheidung, 93 f. 
17 Ebd.96. 
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deren"18. Das bedeutet in der Folge auch: j etzt, mit dem Mosaischen Mono-
theismus, gibt es eine Zweiteilung der Menschheit: Israel und die Völker 
(= Heiden). Nebenbei: Der antike Antisemitismus hat einen seiner Gründe 
darin, dass die juden den heid nischen Polytheismus ablehnten ". 
Von da zurück zum Thema "Analogie" zwischen dem mosaisch-israeliti-
schen Monotheismus ("j ahwismus") und dem solaren Monotheismus Echna-
tons - und Assmann stellt da eben eine Analogie fest. Wora n scheitert diese 
Analogie-Herstellung? JHWH ist der Unsichtbare sch lechthin. Der Herr zu 
Mose: "Du kannst mein Angesicht nicht sehen; denn kein Mensch kann mich 
sehen und am Leben bleiben" (Ex 33,20). "Gon hat niemand je gesehen" Uoh 
1,18a). "Der Einzige besint Unsterblichkeit, unzugängliches Licht bewoh-
nend, den kein Mensch gesehen hat noch sehen kann" (1 Tim 6,16). Der Ein-
zige Echnatons dagegen ist das Sichtbare sch lechthin, besonders auch in 
Ägypten: die Sonne! Dieser Unterschied verunmöglicht die Herstellung ei ner 
Ana logie. Schon Platon hat vor vorschneller Analogieherstellung dringend 
gewarnt, so im "Phaidros" (261 f.) im Dialog zwischen Sakra les und Phai-
dros: Sokrates spricht dabei von einem Betrug, den der begeht, der "d ie Ähn-
lichkeit und Unähnlichkeit der wirklichen Dinge" nicht auseinanderhält. 
Auch im "Sophistes" (23 J) kommt Platon im Dialog zwischen dem "Fremd-
ling" und Theaitetos auf das Thema "Analogie" zu sprechen. Der "Fremd-
ling" (wohl Sokrates) zu Theaitetos: "j a, Ähnlichkeit hat auch der Wolf mit 
dem Hund, das wildeste mit dem zahmsten Tier. Wer aber sicher gehen will, 
der muss vor Ähnlichkeiten auf der Hut sein; denn da bewegt man sich auf 
einem besonders schlüpfrigen Boden"lo. JHWH isr nicht die Sonnenscheibe, 
er ist der Unsichtbare, Bildlose schlechthin, wogegen sich Israel immer wieder 
nach dem Zeugnis des Alten Testaments sträubte und es dazu verfü hrte, das 
Göttliche in sichtbaren Gesta lren zu verehren und damit Bundesbruch zu be-
gehen, wie im Fall des Goldenen Kalbs, diesem klassischen ParadigmalI. 
Die Frage nach der Entstehung und Entwicklung des Monotheismus in 
" Ebd.95. 
I' Dazu etwa Y. AMIR, Der jüdische Eingonglaube als Stein des Anstoßes in der hellenis-
tischen Welt. in: j8Th 2 ( 1987) 58-75; Zvi YAVloTZ, j udenfeindschaft in der Antike (Mün-
chen 1996); E. S .... LTRUSCH. Bewunderung, Duldung, Ablehnung. Das Urteil tiber die j uden 
in der gri«hisch·rämischen Literatur, in: KUO 80 (1998) 403-421. 
IG Zum Thema .. Analogie" in der Philosophie Platons s. Näheres bei F. MUSSNtR, Maria. 
Die Muner jesu im Neuen Testament (SI. Ottilien 1993) 85-88. 
11 Es gab auch im Volk Israel in der vorexi lischen Zeit Tendenzen zur Solarisierung 
jHWHs; (dazu S. j .... NOWSKI, JHWH und der Sonnengott. Aspekte der SolarisierungjHWHs 
in vorexiIischer Zeit, in: DERS., Die reuende Gerec.htigktit. Beiträge zur Theologie des Alten 
Testa ments, ßd. 2 (Neukirchcn·Vluyn 1999) 192-219. Man denke auch an die sog. Masse-
ben. die kullisch verehrt wurden (dazu C. DOHMIlN in NBLeJC .• 730). Man wolile eben 
jHWH unbedingt sichtbar machen. Der reine JHWH-Glauben hai sich nicht von heUle auf 
morgen durchgeseru. Die Baalisierung JHWHs war eme ständige Gefahr. 
ss 
Israel wird viel erörrert. Was mir zuletzt darüber begegnete, waren das Buch 
des Alttestamemlers Bernhard L'1I1g, jHWH der biblische Gott. Ein Porträt 
(München 2002) und der umfangreiche Beitrag des Münsteraner Alttesta-
mentlers Erich Zenger, Der Monotheismus Israels. Entstehung - Profil - Re-
levanz ll , Ich mische mich aber als Neutestamentler in die Diskussion über 
Entstehung und Entwicklung des Monotheismus in Israel nicht ein. Was mich 
dabei bewegt, ist der lange Durchsenungsprozess des monotheistischen 
JHWH-Glaubens, des .. Jahwismus". in Israel, den die Bibel dokumentierr, 
bis hin zur johannes-Apokalypse, wobei aber für mich die Frage auftaucht: 
Warum hat sich JHWH gerade il1 }l/da bekannt gemacht, wie es im Ps 76,2 
heißt: .,GOrt hat sich in Juda bekannrgemacht"? Also in Israel, bei den Juden, 
bei den Nachkommen der Patriarchen Abraham, Isaak und Jakob, und nicht 
etwa bei den Germanen oder Chinesen. Unleugbare Tatsache ist: jHWH, 
.. der Gon aller Göuer" (Ps 136,2), hat sich, trotz seiner Unsichtbarkeit und 
seines Nicht-Einleuchrens, gegen alle .,Rivalen", alle .. Konkurrenten", wie 
etwa Baal, durchgese[Zt und zwar als der eine, einzige und wahre Gott, Im 
vorexilischen Ps 82 etwa si nd nach Hans-Joachim Kraus .,Spuren der harren 
Auseinandersetzung mit dem in Kanaan vorgefundenen Gönerpamheon ... 
deutlich wahrzunehmen. Der Prozess der Degradierung der fremden I)oren-
zen ist noch in vollem Gange" 21. Gibt es Gründe für diese Durchsenungskraft 
JHWHs und welche? Solche Gründe, religionsgeschichtlicher und politischer 
Arr, werden von den Monotheismus-Diskutanten genannt, besonders ein-
drucksvoll von B. Lang in seinem oben erwähneen Buch. Aber ich finde bei 
ihnen [rotz allem keine wirkliche Antwort auf die Frage: Warum hat Gon sich 
i" Juda bekannt gemacht? Noch dcutlicher: Warum gerade bei den Juden? 
Ocr Apostel Paulus spricht in Röm 11,29 von einem .. Ruf (xi..ijou;) Gones", 
der einsf an .. die Vätcr" (11,28) ergangen ist, den Gott nie bereut . .,Denn 
unreuig (sind) die Gnadengaben (xaQio~lm:o.) und der Ruf Gones" (1 1,29). 
Das .,Produkt" dieses Rufes war das Volk Israel, das Volk der Juden; deshalb 
kann Ps 76, V. 2 formulieren: .,Gott hat sich in Juda bekannt gemacht, groß 
U In: Th. SOOING (lIg.), !.st der Glaube Feind der Freihtit? Die neue Debatte um den 
Monotheismus (QO 196) (Freiburg I Basel I Witn 2003) 9-52. Verwiesen sei auch auf 
J. ScttREtNER. Theologie des Alten TeSl3menrs (NEß, Erganzungsband I zum Alttn Testa· 
ment, Wurzburg 1995, hitr vor allem Abschnitt VII : Jahwe, der einzige Gon). Erwahnt sei 
auch noch E. HAAG (Hg.), Gon, der Eanzlge. Zur Enmehung des Monotheismus Itl Israd 
(QD 104) (Frei burg J BlSd I Wien 1985), mIt vielen Beiträgen; G. ScliMUTIERMAYM, Vom 
Go[[ unter Göttern zum elllzigen Gott. Zu den Spuren der Geschichte des Jahweglaubens 111 
den Psalmen, in: E. H AAG I F..L. HOSSFELIJ (Hg.), Freude an der Weisung des Herrn. ßeitr3' 
ge zlir TheologIe der Psalmen (FS f. HeultIch Groß) ($tungarr 11987) 349-374; M.-Th. 
WACKER I E. ZENGEI!. Der t'ineGou und die Gomn (QD 135) (Frelburgl Basel I Wien 199 1); 
H. HOBNEM, Wer ist dt'r biblische Gou? Fluch und Segen der monothetsrischen Religionen 
(NeuklrchenIVluyn 2(04) 00. 80-94. 
u P!>almen, 2. Teilband (Neukirchen 11961) 570. 
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ist sein Name in Israel", wobei "Israel" wohl Bezeichnung für den ganzen 
Zwälfsrämmeverband ist, also für das ganze Volk Israel. V. 3: "Sein Zelt er-
stand in Salem Uerusalem), seine Wohnung auf dem Zion", d. h. auf dem Berg 
des Tempels JHWHs in Jerusalem ... Die Herrlichkeit des auf dem Zion sich 
offenbarenden Gottes - das ist das Grundthema der ,Zionslieder'" (H.-J. 
Kraus), zu denen auch Ps 76 gehört. Die VerherrlichungJHWHs auf dem Zi-
on "ist universal ... und sagt letztgültige Fakten aus" (Kra us); sie besitzt 
eschatologischen Sinn. Diese die ganze Welt, alle Völker beanspruchende Ver-
herrlichungJHWHs hat ihren historischen, nicht legendären, Ort in einer be-
Stimmten Stadt der Weh, in Jerusalem, der Hauptstadt der Juden seit Davids 
Zeiten. Aber ich frage noch einmal: Warum gerade bei den Juden? Und ant-
Worte: Weil JHWH aus rational nicht erkennbaren Grunden sich dieses Volk 
als sein Eigentumsvolk erwählt hat ... Jent aber, wenn ihr auf meine Stimme 
hört und meinen Bund haltet, werder ihr unrer allen Völkern mem besonderes 
Eigentum sein" (Ex 19,5). "Dich har JHWH, dein Gon, erwählt, um Ihm als 
Volk des Eigenrums (am segulläh) anzugehören unrer allen Völkern, die auf 
dem Erdboden wohnen" (Drn 7,6; vgl. auch noch 4,19f.). "DennJHWH hat 
sich Jakob erwählt, Israel wurde sein Eigentum" (Ps 135,4)14. Das jüdische 
Volk ist deshalb ein "Sondervolk" unter allen Völkern. JHWH hat fur immer 
seine Hand auf den Juden gelegt, er kann ihm nicht entrinnen. Der Jude füht( 
eine theologIsche Existenz, ob er es selber will oder nicht, ob Christen dies 
erkennen oder nicht. Das Wesen des Judenrums, das Mysterium Israel, kann 
Olan nicht von der Politik des Staates Israel her .. definieren"l'. PapstJohan-
nes Paul il. erklärte bei einem Kolloquium tiber die Wurzeln des Antijudais-
mus im Christenrum (1997): .. Dieses Volk ist zusammengerufen und geleitet 
VOn GOtt, dem Schöpfer des Himmels und der Erde. So ist seine Existenz. we-
der ein Na turereign is noch ein Ereignis der Kultur ... Es ist ein iibernaturli-
ches Ereignis. Dieses Volk überlebt allen Ereignissen ZlIm Trot'l. kraft der Tat· 
sache, daß es das Bundesvolk ist und Gort trotz menschlichen Versagens 
seinem Bund treu bleibt". JHWH zwingt den Juden, cmc Sonderexistenz un-
terden Völkern zu führen, wogegen sich viele Juden wehren, weil sie "wie die 
10 Dazu Naheres bei F. MUSSNI!It, Traktat uht-r die juden (Munchen 1j 988) 20f. 
1.1 S. dazu etwa A. ßflN, Die judenfrage. Biographie eines Wehproblems, 2 Bde. (SlUtl-
gaft 1980); F. G. I'RIEDMANN, Von Cohen zu IknJamm. Zum Problem deutsch'Judischer 
t.xlslenl: (EimieJeln 1982); F. Rosnawuc, Der Siem der Erlosung (Ausgabe Den Haag 
1976); E. L FACKENIIEIM, Whal isjudalsm? An Interprel3noo of Ihe Prescm Age (Syracusc 
1999); A. !IU.T/8ERC (in Zusammenarbeil mit A. I-IIRT-MAl'IIiEIMFR), Wer iStjuJe? Wesen 
und Pragung eines Volkes (Mundien I Wien 2000). Genanm sei auch noch M. BUßEIt, Der 
jude und sein Judemum. Gesammelte Aufs,a17e und Redtn (GerImgen 11993); D. V.-,,1:1t, 
Rthgion und Nll1ion Im Judentum (Frankfurt a. M. 2000); E. L EIlRUCH, Reden uber das 
Judemum (Srung:iIrt 2001); A. HUrL8ERC, Judaismus. Die Grundlagen der ,udischc-n Reli-
ß!On (Munchen 1993); L H. EIIKLIC::II, Fragll<.:hkell ~r Judlschen F..xlstenl. Phil~phische 
Umersuchungtn zum modernen Schicksal der juden (freiburg f ,\Iunchen 1993). 
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anderen Völker" sein wollen. Schon der Prophet Ezechiel warnt davor: ,.Nie· 
mals soll geschehen. was euch eingefa llen ist. als ihr sagtet: Wi r wollen wie 
die anderen Völker sein, wie die Völkersrämme in anderen Ländern, und wol· 
len Holz und Steine verehren" (Ez 20,32). Das Judenvolk fä llt aus dem Rah-
men der übrigen Völker, was mit ein Grund für den weltweiten Anrijudaismus 
istu . Die Sonderexistenz der Juden verführt sie immer wieder zur Assimilati· 
on und manchen Juden zu der Frage: Warum muss ich ein Jude sein ? Mit 
dieser Frage hängt einerseits auch das eigenartige Phänomen des jüdischen 
"Sc lbsrhasses" zusammen 27, andererseitS aber auch das starke SelbstbewusSt-
sein vieler Juden. 
JHWH ist der Gott Israels und (für uns Christen) der Vater unseres Herrn 
Jesus Christus. Dazu ei ne lente Frage: Gibt es einen "transzendenta len An-
satz" auf JHWH und auf den Juden Jesus hin ? Vom "transzendentalen An-
satz" und von der,. Transzendentalen Theologie" sprach bekanntlich Karl 
Rahneru. Es geht nach Rahner darum, .. ob eine ,transzendenta le' Fragestel -
lung nach den Bedingungen der Möglichkeit einer Erkenntnis im Subjekt 
selbst hinsichrlieh eines Gegensta ndes der Offenbarung und des Glaubens ... 
gestellt werden kann"n. Selbstverständlich ist sich Rahner bewusst, dass es 
Gegenstände der Offenbarung gibt, denen gegenübe r eine transzendentale, 
vom Subjekt und das heißt vom sterblichen Menschen ausgehende FragesreI· 
lung nicht möglich ist. Dies gilt nach Rahner gerade auch für die Christologie. 
Er bemerkt dazu: (Sacramentum Mundi IV, 990) "Selbstverständlich kann 
sich ei ne transzendentale Christologie a ls solche nicht unterfangen, von sich 
aus gerade Jesus von Nazareth als den Herrn, den absoluten Heilbringer, als 
die Inkarnation des Worres Gottes zu erweisen. Diese Erfa hrung wird in der 
Geschichte selbst. nicht in einer apriorischen Theologie der Geschichte ge· 
machr" JO . Das bedeutet für unsere Frage: Gibt es einen " transzendentalen An-
satz" auf JHWH, den Gott Israels, und auf den Juden Jesus hin? Der .. trans-
zendenrate Ansatz" Israels jedenfalls stieß nicht von sich aus auf den 
U Was auch dcr jüdischc Historiker Jakob KATl. in seinem Werk .. Vom Vorurteil bis zur 
Vcrnichtung. Dcr Antisemitismus 1700-193J" (Milnchen 1989) ycrmutet: ~Völlig abge-
sehcn von der Frage der Veranrwonlichkcit halte Ich die Gegenwart der emziganigcn judi. 
sehcn Gemeinschaft unter andcren Volkem In du Tat fur den Anreiz zur Feindschaft gegen 
sie" (324). 
l' Dazu erwa Th. lESSING hudischcr PhilO$Oph, 1872-19JJ, 1933 von dcn NaZIS crmor-
det), Der iudische Sclbsthaß (Berlin 1930); S. GILMAN,Judischer Sdbsthaß. AmiscmnisnlUS 
und die verborgenc Sprachc dcr Judcn (Frankfun a. M. 1993); SI. M. LOWI!NSTEIN u.a., 
Deutsch-Jüdische Geschichtc In dcr NCUZCIt, 1kI.1Il (München 1997) 284-287 (Sdbsrver-
neinung und Sclbslhaß). 
I1 V8l. dazu erwa Rahncrs Artikel ~ Tranuendemaltheologie" in dem Lexikon Sacramen-
lum Mundi IV, 986-992. Ferncr H. VOII.GIUMLI!R, Karl Rahncr. Goltescrfahrung in Leben 
und Denken (Darmstadt 2004) 147-155 ( .. TranszendentahheoJGglc", mit lltcratur). 
D RAIINt!Jta.a.O. 987. 
" Ebd.990. 
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unsichtbaren, bildlosen, nicht ein leuchtenden Gott namens nJHWH", viel -
mehr auf den von der Fruchtbarkeitserfahrung getragenen "GOtt" Baal. Erst 
die bitteren Erfahrungen der Geschichte, kritisch interpretiert von den Pro-
pheten, ließ den Oktroi JHWH als den einen, einzigen lind wah ren GOtt er-
kennen, der mehr ist als ei n Nationalgott ("Volksgott"), der vielmehr der 
Schöpfer, Richter und Erlöser der ga nzen Menschheit ist. "Dann werde ich 
die Lippen der Völker verwandeln in reine Lippen, damit alle den Na men 
des Herrn anrufen lind ihm einmütig dienen" (Zef 3,9) . "Dann wi rd der Herr 
König sein über die ganze Erde. An jenem Tag wird der Herr der einzige sein 
und sein Name der einzige" (Sach 14,9). Gerade auch in der babylonischen 
Gefangenschaft gewann Israel diese Erkenntnis. Deuterojesaja und Ezechiel 
halfen ihm dazu. Auch den Juden Jesus und ndas WOrf vom Kreuz" erreicht 
kein transzendentaler Ansatz a ls solcher; da zu beda rf es der offenba renden 
Gnade, was Karl Rahner immer herom hat. Aber im s[erblichen Menschen 
lebt ei n "übernatürliches Existential" (Ra hner), eine potentia oboedientialis, 
ei n desiderium narurale, die Sehnsucht nach einem Heilbringer und nach 
einer heilen Welt. Wir Christen sind zusa mmen mit Israel überzeuge, dass 
JHWH der GOtt ist, der Heil bringt. Wit Christen sind darüber hinaus über-
zeugt, dass Gott die Welt so sehr geliebt hat, dass er den Sohn, den einzigge-
zeugten, dahingegeben hat, "dami t jeder, der an ihn glaubt, nicht verloren-
gehr, sondern das ewige Leben hat" Uoh 3,16), und .. damit der Kosmos 
durch ihn gerettet werde" (3, l7). Auch wenn JHWH der nicht ein leuchtende 
Gott Israels ist, so ist er doch sowohl im Alten als auch im Neuen Testament 
der ansprechbare, sprechende, hörende, gedenkende, helfende, gütige und 
barmherzige Gorr- es sei nur an die "Gnadenformel " erinnert. Die nGnaden-
formel" begegnet oft im Alten Testament, z. B. im Ps 145,8-9: .. Gnädig und 
barmherzig ist JHWH, langm ütig und groß an Huld. Gut ist JHWH zu allen 
und sei n Erbarmen (wa ltet) über allen seinen Werken "l'. Er ist der Gott, von 
dem Jesus, der menschgewordene Logos, endgültige Kunde gebracht hat Uoh 
1,18). Und er ist der in Jesus Christus sichtba r gewordene GOtt: .. Wer mich 
gesehen hat, hat den Vater gesehen" Uoh 14,9). Jesus ist nach Kol 1, 15 die 
., Ikone (ElXWV) des unsichtbaren Gones", zu dem wir .. abba" sagen dürfen. 
nGepriesen sei der Herr, der Gott Israels 
Er allein tut Wunder. 
Gepriesen sei sein herrl icher Name in Ewigkeit 
Sei ne Herrlichkeit erflHle die ganze Erde. 
Amen, ja amen." 
(Ps 72, 18.19) 
JL Dazu M. FRANZ, Der barmherzige und gnädige Gon. D,e Gnadenrede vom Sillai jExo-
dU534,6f.) und ihre Parallelen im Alten Testament und seiner Umwelt (BWANT 160) (Slun-
gan 2003). 
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HERIBERT SCHOTZEICHEL 
Im Schutz des Höchsten (Psa lm 91) 
Z usallllllclI(asslmg: Psalm 91 gliedert sich in eine Grund:lUssage über das Verlrauen 
auf Gon, eine Hei lszusage und eine verheißende Gottesrede. Die vierlcilige Kommen-
lierung des Psalms durch JoI131111e5 Calvin wird untersucht. Außerdem werden Haupt-
gedanken der Erklilrungen Bernhards von Claimlux (17 geistliche Ansprachen tiber 
Psalm 91) und des Psalmcnkommcnrars von Roben 8e1'armin referiert und gewilrdigt. 
Abstract: P!;alm 91 is dil'idcd inro a basic proposition about trust In Coo, 11 promise 
of s.1 lvation :lnd promlsing words ofGod. The authorexamines rhe fouf-fold commen-
rary on psalm 9 1 by John Calvin. Furlher the main issues of 8ernhard's of Clairvaux 
I!xplicalions (17 spiritual speeches on psalm 9 1) and of Robert 8ellarmin's commenla-
ry on thc: psalms are presentc:d and appreciated. 
Schliissefwörter: Bellarmin - Bemhard von Clairvaux - Calvin - I-feilszusagc: - Psa l-
menkommentar 
Psa lm 9 1 ist ein besonderer Vertrauenspsalm I. Er gliedert sich in eine Grund-
aussage über das Vertrauen auf GOrt (V. 1-2), eine Heilszusage, die die ein-
gangs gegebene Grundsarzerktuung in einer belehrenden Ansprache enrfa ltet 
und anwendet (V. 3-13) und eine ve rheißende Goneszusage, einen Gottes-
spruch (V. 14- 16). Er erinnert an Psa lm 34. Im Psa lm 9 1 spricht einmal der 
Prophet, dann der Gläubige und allch Gon selbst. Psalm 91 spielt eine gro~ 
Rolle in der Fastenliturgie und im liturgischen Abendgebet. Er ist der Kom-
pletpsalm par excellence1 , Bernhard von Clairvaux (1090- 11 53) hielt, wahr-
scheinlich in der Fastenzeit 1139, vor seiner zisterziensischen Klostergemein-
schaft 17 Pred igten über den Psalm 9 1 J. "Darin nimmt er die gesamte 
Allsiegelradition der lateinischen Vater auf lind vertieft- sie für die Situation 
der monastischen Fastenzeit. Der Tenor des Ps 91 ist nach ihm der göttliche 
Schllrz vor den überall lauernden tentationes und tentatores"~. Robert Bellar-
I Zu Ps 9 1 vgl. F. NÖTSCII ER, Die JIs;tlmen lEB AT IV, WÜf'lburg 1959) 202-203; 
A. DnssLEIt, Die Psalmen 111, Teil. (Pli 90-150), DussddorP 1969, 11-15; p, lIuGCER,Jah· 
we meme Zunucht. Gestalt und TheologJe des 9 1. Psalmes. Munsterschwarzach 197 1; H. J. 
KRAUS, Psalmc:n 2. Teilband 60- 1 SO, Neuklrchen-Vluyn <1972, 634-640; 11. G ROSS I 
H. REINHLT, Das Buch der Psalmen Teil 11 (Ps 73-150), Dussc.ldorf 1980, 132-140 (H. Rei· 
nch), F..l. IloSSFEJ.D I E. ZENGEIl, Die Psalmrn. l
'
salm 5 1- 100, Wünburg 2002, 500-502 
(ünger). 
l Naeh der Regel des Hl. Bcnedikl (vgl. ß. STEIDLE I HgJ, Die Bcnediktllsregcl.l..ateinisch· 
DeIlISCh, Ueuron o.J. 114/ 11 5J sollen in der Komplet jeden Tag die I'sa lmen 4,9 1 lind 134 
wiederhol! werden. 
J S.,mdiche Werke VII, Innsbruck 1996,50 1-7 19. Zur Nachgcschlchte des I's 91 vgl. 
HUCGF.K IAnm. I ) 282-337 . 
• Il uccu.(Anm. l )3 15. 
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min (1542-1621) veröffentlichte 1611 die Schrift: " In omnes psalmos di[uci-
da explanatio"s. Sie ist das beste Werk des 17. Jahrhunderts über die Psal-
men ... Es vereint die gesamte Vätcrtradition, eine klare Sicht für die christli-
chen Aspekte mit einer vorurteilslosen literarischen und textkritischen 
Bcobachtungsgabe"'. Johannes Calvin (1509-1545), der zu den hervor-
ragendsten Bibclauslegern der abendländischen Christenheit zählt, publizier-
te 1557 einen Psalmenkommentar'. Darin erklärt er den Psalm 91 in vier Ab-
schnitten (1-4; 5-8; 9-12; 13-16)1. 
Im Folgenden soll Calvins Auslegung des 91. Psalmes untersucht werden. 
Im Anschluss an die vier Auslegungsabschnitte G.,lvins sollen jeweils wesent-
liche Ausführungen aus den Erklärungen Bernhards lind Bellarmins z.idert 
und referiert werden. Calvin schärLte Bcrnhard'. Bellarmin erörterte in sei-
nem Hauptwerk (Disputationes de controversiis fidei adversus huius fempo-
ris hacreticos 1586-1596) auch immer wieder die Gedankengänge des Genfer 
Reformators w. 
Den Inhalt des Psalms 91 fasst Calvin wie folgt zusammen: Der Prophet, 
wer immer der Autor des Psalmes istlI, lehn, der Frommen Heil sei in der 
Obhut Gottes, der die Seinen niemals bei Gefahren im Stich lässt. Deshalb 
mahnt er die Gläubigen, sie sollten im Vertrauen auf den Schun Gones unbe-
sorgt durch alle Bedrängnisse gehen: Das ist eine sehr nünliche Lehre, weil, 
obwohl sie alle von der Vorsehung Gortes sprechen und bekennen, Gon sei 
der Beschützer der Gläubigen, kaum jemand sein Heil der Treue Gottes anver-
traut. 
I. Vers 1-4 
1.1 Calvin u 
.. Wer wohnt im Schutz des Höchsten, wird im Schatten des Allmächtigen wei-
len. Ich sage zu Jehova: meine Hoffnung und meine Burg. Mein Gon, ich 
I Opera omnia XI (!'aris 1874, Neudruck 1965) 116-126 (l's9 1) . 
• H UCCFR (Anm. 1) 328. 
1 CO 31; 32. Vgl. auch H. ScHÖTZEICHIOI, Der Herr mein Hirt. Calvin und der Psaller. 
Trier 2005 . 
• CO 32, 1-9; vgl. auch HUGGER (Anm. I) 327/328. 
, Zu Catvin und Bernhard vgl. H. SClt OrLEICIlEI, In der Schule Calvins, Trier 1996, 
186-189. 
10 Vgl. R. W. RICI IG FI.S, Roben Bellarmin's use of Calvin in Ihe comroversies: a quama-
live analysis. Wisconsin 1972; s. dazu Th. Dn, fRICH, Die Theologie der Kirche bei Roben 
Bdlarmin (1542-1621 ), Paderoorn 1999, bes. 107-109; 179-181; Of!RS., Bellarmins Bei-
trag zur Ecclesiologie, in: Calholica 55 (2001) 184 Anm. 26. 
I, .,Die Emslehungs1.eil des 91. 1's.,lmcs wird kaum auch nur einigermaßen gcnau fixiert 
werden können." (Kraus IAnm. 11636). 
11 COJ2,1-3. 
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hoffe auf ihn. Daher wird er dich befreien aus dem Netz des Jägers, aus der 
verderblichen Pest. Mit seinen Flügeln wi rd er dich beschützen, und unter 
seinen Fittichen wirst du ungefährdet sein, Schi ld und Schutz ist seine Wahr-
heit." 
Der erste Vers bringt zum Ausdruck, dass im Schutz Gottes die sichere und 
uneinnehmbare Burg des Heiles ist. Dasselbe lehrt der zwei te Vers, zeigt aber 
zugleich, dass der Beter aus eigener Wahrnehmung und Glaubenserfahrung 
spricht, was für einen Lehrer sehr notwend ig ist. Denn das ist erst eine wahre 
Erkenntnis, die wir anderen weitergeben sollen , wenn wir nicht nur mit den 
Lippen, sondern aus innerstem Herzen leh ren, was Gott uns offenbart hat. Es 
wird hier deutlich, dass die Glä ubigen nicht einfach überzeugt sind, dass Gott 
für sie eine Burg ist, sondern sich auf die Verheißungen Gottes stützen und ihn 
so freundschaftlich anrufen. Die Zuversicht des Gebetes bekräftigt, wie sicher 
da s Wohnen im Schutz Gottes ist. Dieser heilige Ruhm ist der größte Triumph 
des Glaubens, da ss wir fu rchtlos zu Gott flüchten, was immer geschieht, mit 
der sicheren Überzeugung, dass Gott nicht nur unsre Gebete erhört, sondern 
reichlich Hilfe für uns in der Hand hat. Im dritten Vers wird klar gemacht, 
dass die Hoffnung nicht trügerisch und vergebens ist, weil Gott der dauernde 
Befreier der Seinen ist. Die Formulierungen: "Nerl. des Jägers" und "verde rb-
liche Pest", deuten hin auf jede Art von Übel. Gott kommt uns in jeder Gefahr 
zu Hilfe. Zum vie rten Vers ist zu sagen: Die Majestät Gottes in sich betrach-
tet, besitzt keinerlei Ähnlichkeit mit eine r Henne oder einem Vogel. Aber um 
unserer Schwachheit entgegenzukommen, steigt GOtt gleichsam herab und 
lädt uns mit dem Bild der Henne freundlich ei n. Es gibt also nichts, was uns 
hindert, vertrauensvoll zu Gott zu gehen, der sich so liebevoll herablässt. Die 
Wahrheit, die wie ein Schi ld ist, bedeutet die Treue. Gon verl ässt die Seinen in 
der Bedrängnis nie. Er steht treu zu seinen Verheißungen. Ohne das Wort Got-
tes, das die Verheißung enthäl t, vermag man die Güte Gottes nicht zu kosten. 
Wie in Vers 2 Gott mit ei ner Burg verglichen wird, so in Vers 4 die Treue 
Gortes mit einem Schild. Mit diesem Schild verteidigt uns Gott gegen jeden 
Angriff. 
In seinen referierten Erläuterungen der ersten vier Verse des 91. Psalmes 
hat Ca lvin im Wesentlichen dargelegt, was .,glauben" besagt. Glauben heißt, 
unter der Obhut Gottes leben, ergriffen von der Güte Gottes und den gött-
lichen Verheißungen, in sicherem Vertrauen. Die Gli te Gottes, die Verheißun-
gen Gottes und das sichere Vertrauen bilden Kernelemenre des Ca lvinischen 
Glaubensbegriffes ' l . 
Bei dem Schild kann man an den Großschild denken, der den Körper wei t-
gehend umschl ießt. H. Reinei! bemerkt zu dem Schild der göttlichen Wahr-
II Zu Calvins Glaubensverständnis vgl. H. SCHO'rZE1CIIEL, Vom Leben ~ines Christen-
menschen, Trier 2003, 94-180. 
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heir: "Der Schutz gebende Sch ild ist dem Kriegshandwerk entnommen, der 
umschreibend den Wert der göttlichen Treue herausstellt (vgl. Ex 34,6; Dtn 
32,4; Ps 40, 12; 61 ,8; 69,14; 89,34). Darauf kann der FrOllune bauen und den 
Gefa hren trorlcn, dic in den folgenden Versen genannt werden"1 •. Jahwe, so 
Zenger U, erweist sich "a ls ,Schild' und ,Schutzmauer', an denen die feindli-
chen Geschosse abprallen und woran heimtückische Überfä lle scheitern". 
1.2 Bcrnhard von Clairvaux l6 
Nicht unfCr der Obhut Gottes wohnen die, die nicht hoffen, zweitens die, die 
verzweifeln und drittens die, die vergeblich hoffen . .,Keiner von diesen dreien 
,wohnt im Schutz des Allerhöchsten'. Der erste wohnt nämlich in seinen Ver-
diensten, der zweite in den Strafen, der dritte in den Lastern. Un rein ist d ie 
Wohnung des dritten, ängstigend die des zweiten, töricht und gefährlich d ie 
des erSten" (509) ... Denn im Sc hutz des Höchsten wohnen nur die, deren ein-
ziges Verlangen ist, ihn zu erlangen, und deren einzige Furcht es ist, ihn zu 
verlieren. Darum drehen sich unermüdlich und voll Sorge alle ihre Gedanken; 
das ist gewiß Frömmigkeit, ist Verehrung Gottes" (51 1). 
Wie man sieht, besagt für Bernhard .,unter der Obhut Gottes leben", auf 
Gott hoffen und ihm anhangen. 
Die Schlinge der Jäger und das harte Wort (Ca lvin: verderbliche Pest) be-
deuten den Fallstrick des Teufels, den Reichtum (vgl. 1 Tim 6.9) und das WOrt 
der unersänlichen Hölle, der Ruf der Juden, Jesus zu kreuzigen Uoh 19,15). 
Auch der menschliche Leib ist eine Schl inge, da es in Kg13,51 heißt: das Auge 
beraubt die Seele (521; 523; 529)1'. Die Formulierung .,Unter den Flüge ln" 
(V. 4) enthä lt eine doppelte Verheißung, nämlich für das gegenwä rtige Lehen 
und für das zukünftige Leben. Unter den Flügeln Gottes werden uns vier 
Wohltaten oder Ga ben zuteil. Erstens verbergen wir uns unter diesen Flügel n. 
Zweitens finden wir unter ihnen Schurz vor dem Angriff der Habichte und 
Falken, d. h. den Mächten der Luft. Unter diesen Flügeln erquickt uns der 
heilbringende Schatten. Unter diesen Flügeln finden wir auch Na hrung und 
Wärme . .,Unter diesen seinen Fittichen also wirst du ohne Sorge hoffen; aus 
der Gewährung der gegenwä rtigen Gaben erwächst ja die sichere Erwartung 
der künftigen" (53?). 
"M it einem Schi ld wird dich seine Wahrheit umgeben" (V. 5). Die Wahr-
heit ist die Wahrhaftigkeit und Treue Gottes (539). 
I. H. REINELT(Anm. I) 136. 
U ZI!NGER (Anm. I) 502. 
I' Sämtliche Werke VII (Anm. 3) 505-557. 
17 Die Vulgata übersent KgI3.51: Oculus meus depraedatus est animam meam. Heurige 
übersenung: Mein Auge macht mich elend (vor lauter Weinen in nleiner Stadt). 
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1.3 Robert Bellarmin 1i 
Vers I enthält die vortreffliche Verheißung, mit der der Hl. Geist uns die Ge· 
wissheit gibt, dass die göttliche Hilfe denen nicht fehlt, die wahrhaft ihre 
Hoffnu ng auf Gott setzen. Die Hilfe Gottes ist nicht irgendein sichtbarer 
Turm, sondern eine unsichtbare und ganz geheime Burg, die altein durch den 
Glauben (sola fidel gefunden und erreicht wird . Das feste Verrrauen auf Gott 
schl ießt menschliche Mühe lind Arbeit nicht aus. Der Bauer hofft auf Gou , 
der Regen spendet und die Sonne aufgehen lässt. Aber er tut auch se lbst et· 
was. Er sät, pflügt und erntet. Gott hilft denen, die mitwirken. 
Die drei Worte in Vers 2 (meine Stürze, meine Z uflucht, mein Gon ) be-
zeichnen drei Wohltaten Gottes, für die der Gerechte dankt, eine der Vergan-
genheit, eine der Gegenwart und eine der Zuk un ft. Die erste Woh ltat besteht 
in der unaussprechlichen Barmherzigkeit Gones, die die Gnade der Rechtfer-
tigung schenkt. Die zweite, die gegenwärtige Wohltat, zeigt sich darin, dass 
für den gerechtfertigten Menschen der Herr Z uflucht ist in jeder Versuchung, 
lind zwar die beste und die ganz feste Zuflucht. Die dritte Wohltat Gones ist 
die zukünftige und die größte: Gott wird für tins Gott und das höchste Gut im 
eigentlichen Si nne, wenn wir ihn schauen , wie er ist (1 joh 3,2). Die Schl inge 
der j äger (V. 3) deutet hin au f die Versuchung der Dämonen (vgl. I Tim 6,9; 
2 Tim 2,26). Das harte Wort (die harte Sache) bezeichnet den Tod der Seele 
oder auch das Verdammu ngsurteil des höchsten Richters (vg1. Mt 25,41 ,. 
Gon wird in der Bibel mit zwei Vögeln verglichen, mit dem Ad ler (Dm 32, 11 ) 
und mit der Henne (Mt 23,37) (zu Vers 4). Ein Adler war Gon vor der Inkar-
nati on, ei ne Henne wurde er nach der Inkarnation. Chri stus als Gott ist ein 
Adler, als Mensch eine I-fenne. Christus als Mensch in der Zeit sei ner Sterb-
lichkeit war eine Henne, nach der Auferstehung ist er ein Adler. Die Wahrheit 
Gottes (bei Bellarmin V. 5) wird in der Hl. Schrift zweifach verstanden, ein-
mal als Wahrhaftigkeit und Unwandelbarkeit im Halten der Verheißungen 
(vgl. Ps 88,25.34.35), sodann als die geoffenba rte Glaubenswahrheit (vgl. 
joh 17, 17; Sprichwörter 30,5; Eph 6,16: Schild des Glaubens, d. h. der Wahr-
heit, die allein durch den Glauben [sola fidel erfasst wird). Beide Arten der 
Wahrhei t si nd der beste Schild, der alle Geschosse des Feindes abweh ren 
kann. Die Wahrheit der Verheißungen Gones ist unerschütterlich. Von ihr 
gi lt: Himmel und Erde werden ve rgehen, aber meine Worte werden nicht ver-
gehen (Lk 2 1,33). 
Besonders bemerkenswert ist die Betonung der göttlichen Verheißungen 
bei Bellarmin, wie es auch bei Ca lvin der Falt ist, und der Hinweis auf die 
zwei fache Bedeutung des Begriffes .. Wahrheit" in der Bibel. 
" Opera omnia XI (Anm. 3) 11 6- 11 9. 
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2. Vers 5-8 
2.1 Ca lvin 19 
"Nicht wirst du dich fürchten vor dem Schrecken der Nacht, vor dem Pfeil, 
der am Tage fliegt, vor dem Verderben, das im Finstern umgeht, vor der Pest, 
die am Mittag wütet. Es werden fa llen zu deiner Seite lOOD und 10000 zu 
deiner Rechten; doch dich wird es nicht treffen. Fürwahr mit deinen Augen 
wirst du es schauen, die Vergeltung der Gottlosen sehen. '" 
Alle Geschosse, mir denen der Satan uns angreift, werden nichts schaden, 
wenn wir mit dem einzigen Schutz Gottes (unke Dei praesidio) zufrieden 
si nd . Der Pro phet nennt verschiedene Arten von Übel, damit wir den zahlrei-
chen Versuchungen tapfer widerstehen. Die nächtliche Angst ergreift uns, 
weit die Dunkelheit die Menschen furchtsam macht und we il die Nacht viele 
~drängn isse kennt, und wenn ein Lärm zu hören ist, wir uns noch größere 
Ängste machen. Mit Bedacht wi rd der Begriff " Pfeil " gewä hlt. Der Pfeil fliegt 
näm lich weiter a ls ein anderes Geschoss und ist so schnell, dass man ihm nicht 
leicht ausweichen kann. 
1m folsenden Vers 6 wird dasselbe mit anderen Worten eingeschärft. Es 
gibt kein Obel, das Gott nicht mit dem Schild seiner Hilfe abhält. In den Ver-
sen 7 und 8 wird deutlich gemacht: Obwohl die ganze Welt durch Verderben 
in Unordnung ist, hilft GOtt mit besonderer Sorge seinen Knechten, damit sie 
nicht unterschiedslos in der Masse untergehen. GOtt ist der gerechte Richter 
der Welt. Er straft die Gottlosen und Verworfenen und schützt die Seinen. 
GOtt vollzieht sein Gericht größtenteil s erst am Tag der vollen Offenbarung. 
Aber er gewährt jetzt schon eine gewisse Probe. 
Wie ersichtlich, bemüht sich Ca lvin um den Literalsinn und erklä rt ent-
sprechend den Schrecken der Nacht und den Pfei l, der am Tag fli egt. Die 
"Formulierung "unico Dei praesidio" gehört zu den vielen Bekenntnissen 
Ca lvins zu m "Gott allein" (unus, un icus, solus)1O. 
Calvins Erklärung, Gott helfe seinen Knechten mit besonderer Sorge, da-
mit sie nicht unterschiedslos in der Masse (turba) untergehen, erinnert an Au-
gustinus, der meinte, durch die Erbsünde sei die ganze Menschheit zu einer 
.. massa damnata" geworden. Daraus rette GOtt einen Teil, während er die 
anderen dem verdienten Verderben überlassel ' . 
'9 CO 32,3-4 
~ Vgl. dazu H. Scu üTZElCHEL, Der Herr mein Hirt (Anm. 7), 24; 33; 43 u.ö. 
11 Vgl. z. B. Augustinus, Enchiridion Handbtkhlein, hg. von J. Barbei, Düsseldorf 1960, 
237. 
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2.2 Bernhard von Clairvaux ll 
In der Bibel pflegt das Unheil durch die Nacht ausgedrückt zu werden ... Tref-
fend aber heißt es, daß man sich nicht fürchten dürfe ,vor dem nächtlichen 
Schrecken'; es heißt nicht ,vor der Nacht', denn nicht die Bedrängnis selbst 
ist eine Versuchung, sondern vielmehr die Furcht davor" (543). tt Weil also 
die Furcht selbst eine Versuchung ist, wird passend von dem, der mit dem 
Schild des Herrn umgeben ist, gesagt, daß er sich vor dieser Ver~uchung nicht 
fürchten braucht" (545). 
Der Pfeil (V. 5) fliegt leicht, dringt leicht ein, aber nicht leicht ist die Wun-
de, die er schlägt, leicht rötet er (vgl. oben Calvins Bemerkung zum Pfeil). 
Dieser Pfeil ist der eitle Ruhm (547). 
Der alte Feind (vgL V. 6) wirkt mit dem Erfindungsgeist des Verräters. Die-
ser Verräter "ist die Begierde, die Wurzel der Ungerechtigkeit, es ist der Ehr-
geiz, das feingesponnene Unheil, das geheime Gift, die verborgene Seuche, der 
Anstifter des Betruges, der Vater der Verstellung, der Urheber des Neides, der 
Ursprung der Laster, der Zündstoff der Verbrechen, der Rost der Tugenden, 
der an der Heiligkeit nagende Wurm, der Verblender der Herzen; aus Arznei-
en schafft er Krankheiten, aus dem Heilminel bringt er Siechtum hervor" 
(549) ... Wie viele hat dieses im Finstern wandelnde Unheil schon in die äu-
ßerste Finsternis stiirzen lassen, hat sie des Ilochzeitkleides beraubt und ihren 
Tugendübungen die Frucht der Liebe genommen!" (549). 
Zu der Linken (vgl. V. 7) liegt Reichtum und Ruhm, in der Rechten aber 
langes Leben (Spr 3,16). Mit den Zahlen 1000 und 10000 wird nicht eine 
genaue Zahlenangabe, sondern ein gesteigerter Vergleich ausgedrückt. Die 
Böcke haben ihren Platz zur Linken (vgl. Mt 25,33). Die rechte Seite Christi 
wurde um meinetwillen durchbohrt (vgl. Joh 19,34) (583). 
Die Aussage über das Schauen mit den eigenen Augen (V. 8) enthält auch 
die Verheißung einer nicht geringen Glückseligkeit, einen Hinweis auf die Un-
sterblichkeit der Seele und die Auferstehung des Fleisches (589). Die Gerech· 
ten werden die Vergeltung der Sünder sehen (V. 8) und sich freuen, wenn sie 
bedenken, welchem Verderben sie entronnen sind, welche vollkommene Si· 
cherheit sie haben, wie sehr sie hell und herrlich erstrahlen im Vergleich zu 
der Schmach der Sünder, wie vollkommen ihr Streben nach Gerechtigkeit war . 
.,Dann wird nämlich nicht mehr die Zeit der Barmherzigkeit sein, sondern die 
des Gerichts, und man darf la nicht glauben, daß es dort ein Erbarmen mit 
den Gottlosen geben wird, wo keine Besserung mehr zu erhoffen ist" (60 I). 
11 samtllche Werke VII (Anm. 3) 337-605. 
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2.3 Roberr Bellarminu 
Die Verse 5 und 6 enthalten die allgemeine Verheißung, dass vor allen Gefah-
ren in der Nacht und am Tag diejenigen sicher sind, die auf Gott vertrauen, 
bewaffnet mit dem Schild der Wahrheit. Denn wenn Gon für uns ist, wer ist 
dann gegen uns (Röm 8,31)? Wer wird euch Böses zufügen, wenn ihr euch 
eifrig um das Gure bemüht (J Petr 3,13)? 
In Vers 7 beschreibt der Prophet den Sieg des Gerednen, der auf Gott ver-
traur und den Schild der Wahrheit recht gebraucht. 1000 fallen auf der linken 
Seite, 10000 au f der rechten Seite. Die linke Seite bezeichnet das Unglück, die 
rechte das Glück. Viel mehr Menschen fallen im Glück als im Unglück. Im 
Glück entstehen Stolz, Vergnügen, Zügellosigkeit, Vermessenheit und andere 
Übel dieser Art. Unglück macht die Menschen demiitig, entha ltsam, gedu ldig. 
Bedrängnis bewirkt Geduld (Röm 5,3). Die Zahlen 1000 und 10000 erinnern 
an I Sam 18,7 (Saul hat 1000 erschlagen, David aber 10000) und an Dm 
32,30 (Wie kann ein einziger hinter 1000 herjagen und zwei 10000 in die 
Flucht schlagen?) 
Vers 8 enthält die Verheißung, dass der Gerechte mit großer Freude seine 
Feinde am Boden liegen lind gerecht bestraft sieht. Diese Verheißung erfü llt 
sich manchmal schon in diesem Leben, aber vollkommen erst am Jüngsten 
Tag. Wenn der Gerechte sieht, wie die Sünder die Vergeltung trifft, freut er 
sich nicht wegen des Unheils der Elenden, sondern wegen des Glanzes der 
göttlichen Gerechtigkeit und Weisheit, der wunderbar in der Bestrafung der 
Gottlosen aufleuchtet. 
3. Vers 9-12 
3.1 Calvin 1• 
"Denn, du Jehova, bist mein Schutz; den Höchsten nahm ich als Zuflucht. 
Nicht wird dir begegnen ein Unheil. Keine Plage sich nähern deinem Zelt. 
Denn seinen Engeln ha t er befoh len, dich zu behüten auf allen deinen Wegen. 
Auf ihren Händen tragen sie dich, damit nicht stößt an einen Stein dein Fuß." 
Wiederholt in diesem Psalm wechselt der Autor die Rede. Zuerst redet er 
Gon an, dann wendet er sich an sich selbst. Gon nennt er seinen Schutz (pro-
tecrio). Dadurch drängt er wirksamer durch sein Beispiel die übrigen Gläubi-
gen zu Gott. Der wahre Beweis des Glaubens zeigr sich, wenn einer sich sam-
melt und ohne Zeugen sein Herz prüft. Denn wenn wir mit Gon allein (Deo 
1.1 Opera omnia XI (Anm. 5) 119- 12 1. 
14 CO 32,4-7; vgJ. auch Institutio chrisrial1ae religionis I, 14,6-7 (O.S. III , 158-160 IEn-
gell ). 
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unico) nicht zufrieden sind, richten wir die Augen auf Menschen mit der Fol-
ge, dass sich die Liebedienerei an die Stelle des Glaubens einschleiche 
Gott wird Zuflucht (Wohnstätte) genannt. Er beschützt uns vor allem 
Schaden (vgl. Ps 90,1). Wer Gott als seine Zuflucht erwählt, wohnt sicher in 
seinem Haus. 
Gott ist für uns wie eine Burg und ein Schild, cr bicter uns den Schatten 
seiner Hand, nenm sich Zuflucht, breitet seine Flügel über uns aus. 
Als ob wir mit GOtt allein nicht zufrieden seien, fügt GOtt zu diesen vielen 
und liebevollen Verheißungen noch den Schutz der Engel hinzu, macht Gon 
auch die Engel zu Beschützern unseres Heiles (V. 11). Er teilt nicht nur den 
Einzelnen einen Engel zu, sondern gebietet seinen himmlischen Heerscha ren, 
für das Heil jedes Gläubigen zu sorgen (vgl. Ps 34,8). Falsch ist die Annahme, 
dass jeder einen besonderen Schutzengel hat. Die Verheißung der Sorge für 
mein Heil ist vielen anvertrallt, nicht nur einem einzigen Engel. Dem wider-
sprechen nicht die Bibelstellen, die die Aufgaben unter den Engeln aufzuteilen 
scheinen, so dass sie den einzelnen Menschen vorstehen. GOtt wirkt auf ver-
schiedene Weise durch die Engel. Er gibt einem Engel die Führung über meh-
rere Völker, und einem Menschen mehrere Engel. Die Engel si nd alle dienende 
Geiste.:, zur Hilfe ausgesandt für die Erben des Heils (Hebr 1,14). In 
Ps 91,11.12 geht es um die einzelnen Glieder der Kirche. Der Teufel, der 
scharfsin nige Theologe, wendet diese Verse bei der Versuchung Jesu auf 
Christus an (vgl. Mt 4,6). Christus allein verbindet die Engel mit uns, wie es 
auch seine Aufgabe ist, alles zu vereinen, was im Himmel und auf der Erde ist 
(Eph 1,10). Im eigentlichen Sinne trifft auf das Haupt zu, was durch ihn allen 
sei nen Gliedern zukommt. 
Die Engel behüten uns auf allen Wegen (V. 11 ). Sie sind überall und immer, 
in allen Plänen und Handlungen, unsere Führer. Die" Wege" deuten auch die 
Mäßigung (modestia) an. Wir sollen uns innerhalb der Grenzen unserer Beru-
fung halten. Gott verheißt seine Engel nicht als Diener und Helfer unserer 
Unbesonnenheit. Die Engel tragen uns auf ihren Händen (Y. 12). Sie stützen 
mit ihren Händen unsere Schritte, damit wir ohne Anstoß unseren Weg gehen. 
Das Tragen auf ihren Händen ist keine Übertreibung, wenn wir uns die eigene 
Schwäche, die Gefahren auf den Wegen, die Stumpfheit unseres Geistes und 
die Schläue des Teufels vor Augen halten, Wir können keine drei Schritte tun, 
wenn nicht gewissermaßen gegen die Natur die Engel uns in der Luft tragen. 
Wir dürfen uns nicht trennen von unserem Haupt. Wenn wir durch unsere 
eigene Schwäche anstoßen oder faUen,lässt Gott nicht zu, dass wir zerschla-
gen werden; das bedeutet: er trägt uns mit seiner Hand. 
Calvins referierte Auslegung von Ps 9 1,9-12 enthä lt einige Formulierun-
gen, die noch einmal herausgestellt zu werden verdienen. Erstens betont der 
Reformator das "Gott allein" durch die Ausdrucksweisen "uno eo conrenri" 
(Y. 1 I) und "Solus ergo Christus est" (V. 11). Zweitens spricht Calvin von 
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den göttlichen Verheißungen (V. 11). Die Verheißungen Gottes spielen in Cal· 
vins Glaubenstheologie eine wichtige Rolle. Drittens verwirft Calvin die An· 
nahme eines individuellen Schutzengels (V. 11 ). Man kann aber bedenken: 
"Der Verherrlichung Gottes seitens der Engel korrespondien aufgrund ihrer 
(überragenden) Mitgeschöpflichkeit eine Weltsendung zum Heilsdienst, sei es 
an der Kirche, der Christenheit oder der ganzen Menschheit. Eine Ausfaltung 
dieser Wahrheit findet sich im Glauben an Schutzengel, die speziell den ein· 
zei nen Menschen Hilfe und Geleit bieten". Diese Lehre war nie Gegensta nd 
einer Entscheidung des kirchlichen Lehramtes. Sie besitzt den Charakter einer 
durch das ordendiche l ehramt vorgelegten Wahrheit, die bezüglich der Ge· 
tauften als " theologisch sicher" bezeichnet wird. "Sie ist in organischer Ver-
bindung mit der göttlichen Vorsehung und dem universalen göttlichen Heils-
willen zu denken, der sich so auch personal vermittelt, um den einzelnen in 
dessen geistiger und leiblicher Fragilität auf dem Heilsweg zu un terstützen"2J. 
Was Ca lvin über das Tragen Gones mit seiner Hand darlegt, lässt an 
Psalm 37,24 denken: Wenn der Gerechte strauchelt, stürzt er nicht hin; denn 
der Herr hält ihn fes t an der Hand. 
",Auf den Händen tragen' ist als hyperbolische Kennzeichnung achtsamer 
Fürsorge zu einem gefl ügelten Wort geworden"u. 
3.2 Bernhard von Clairvaux27 
"Denn du, 0 Herr, bist meine Hoffnung" (V. 9). "Was immer zu tun, was im-
mer zu meiden ist, was immer man enragen, was immer man wünschen soll: 
Du,o Herr, bist meine Hoffn ung." Das allein erschei nt mir a ls die Grundlage 
(causa) aller Verheißungen, der ganze Beweggrund (ratio) für meine Erwar-
tung. Mag ei n anderer sein Verdienst (meritum) hervorheben und sich brüs-
ten, für mich aber ist es gut, Gort anzuhängen, auf Gott, den Herrn, meine 
Hoffnung zu setzen (Ps 72,28). "Wann könnte jene Majestät dem ihren Bei-
stand entziehen, der auf sie hofft?" (615). Den Allerhöchsten hast du zu dei-
ner Zufl ucht gemacht (vgl. V. 1; Obhut des Allerhöchsten). Was jetzt eine Zu· 
flucht (refugium) ist, wird ein mal eine Wohnung (habitaculum) sein, eine 
Wohnung für immer. Für jede Not ist offen das erbarmungsvolle Herz unseres 
Gottes (viscera misericordiae Dei nostri) (6 17). 
Nichts Böses wird dir begegnen und keine Plage deinem Zelt na hen 
(V. 10). Es heißt nicht: in dir wird das Böse nicht sein, oder in deinem Zelt 
nicht die Plage, sonde rn das Böse wird nicht herantreten, die Plage wi rd nicht 
nahen (627). Wir dürfen hoffen, dass unsere Auferstehung um vieles herr-
licher sein wird, a ls unser erster Zustand gewesen ist. Weder Schuld noch 
IJ L SCIIIWI'CZYK, Schurlengel 111, in; LThK' IX, 3091310; vgl. DERS., KatholIsche Dog· 
matik 111, Aachcn 1997,331-337. 
14 NÖTSCII ER (Anm. 1) 203. 
" Sämtliche Werke VII (Anm. 3) 605-661. 
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Strafe, d. h. weder das Böse noch eine Plage, wird in unserer Seele oder in 
unserem Leib herrschen oder wohnen können, nichts ist so fern wie das, was 
künftig nicht mehr sein wird (629). 
Wie ma n erkennt, bezieht Bernhard bei seiner Auslegung von Ps 91,10 das 
Böse auf Sü nde und Schu ld , die Plage auf die Strafe. Zudem interpretiert er 
V. 10 eschatologisch, als Hinweis auf das Leben der Auferstehung. 
Alte Wege (V. L1 ), das sind unsere Wege, die Wege der Dämonen, die Wege 
der Engel und die Wege Gones. Unsere Wege taufen dahin in Not und Begier-
de. Die Wege der Dämonen sind Vermessenheit und Verstocktheit. Die Wege 
der Engel sind Aufstieg und Abstieg (Herablassung). Die Wege des Herrn sind 
Barmherzigkeit und Wahrheit. 
"Auf Händen werden sie dich tragen, damit du deinen Fuß nicht an einen 
Stein stößt" (V. 13) ... Welcher Vers in allen Psalmen tröstet so großartig die 
Kleinmütigen, ermahnt die Nachlässigen und unterweist die Unwissenden?" 
(6S I). Gon, die höchste Majestät, hat den Engeln befohlen, uns zu behüten. 
Stein des Anstoßes ist der kostbare Eckstei n, Christus, der Herr. Wirklich 
stößt an den Stein, wer murrt und lästert. Die Engel stürzen uns wie mit zwei 
Händen. Diese sind die Kürze der Trübsal und die Ewigkeit der Vergeltung. 
3.3 Robert Bellarmin 21 
Der Gerechte spricht zu Gon, du bist meine Hoffnung (V. 9). Ich vertraue 
nicht auf meine Kräfte und die Waffen meiner Freunde, ich vertraue allein 
auf dich, du bist meine einzige und ganze Hoffnung. Die Gerechten erhoffen 
nicht nur Hilfe von Gott. Sie hoffen, dass Gon selbst gleichsam die ganz feste 
Burg ist, in der sie ihre Zuflucht nehmen in der Zeit der Verfolgung, in der sie 
durch Glaube, Hoffnung, Liebe, durch Gebet und Betrachtung wohnen und 
deshalb kein Unheil erleiden können. Der Prophet fügt hinzu: Du hast den 
Höchsten zu deiner Z uflucht gemacht, du hast dir Gott erwäh lr, der der 
Höchste heißt und isrn . Folglich bist du ganz sicher vor jedem Übel, d.h. 
vom Übel der Schuld (kei n Unhei l wird dir begegnen) und VOI11 Übel der Strafe 
(keine Plage naht deinem Zelt). Diese Verheißung (V. I 0) erfüllt sich im künf-
tigen Leben, aber auch schon im gegenwärtigen Leben. 
Gones Befehl und Gebot bildet den Hauptgrund dafür, dass die Engel uns 
behüten (V. I t). Die Engel verstehen sich als Diener Gottes. GOtt verlangt von 
seinen Dienern nichts mehr als den bereitwilligen Gehorsam. 
In der Versuchung Jesu bezieht der Teufel den Engelschutz (Y. 11.l2) auf 
Christus (vgl. Mt 4,6). Aber der Herr bedarf nicht des Schut'Les der Engel. 
Denn als Gon ist er der Beschützer der Engel und der Menschen und trägt 
11 Opera ollluia XI (Anm. 5) 121-123. 
lt Zum biblischen Gonesnamen ~Dcr Höchsle" r adlOn) vgl. G. STF.:M8t:KGLR, Gones-
namen 11., in: lThKJ IV, 936-938. 
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alles durch sein machtvolles Wort (Hebr 1,3). In seiner Seele war er selig. Den 
Schutz, den sein Leib während des sterblichen Lebens brauchte, gewährte ihm 
das göttliche Ware, mit dem er hypostatisch vereint war. 
Man wird hier jedoch daran erinnern können, dass nach der Versuchung 
durch den Teufel Engel jesus dienten (Mt 4,11) und nach dem Gebet am ÖI-
berg ein Engel vom Himmel jesus Kraft gab (Lk 22,43). 
GOtt gebot den Engeln, nicht dem Engel. Die Einzelnen haben Zwar ihren 
eigenen Schutzengel (vgl. Mr 18,10; Apg 12,15). Aber wir haben auch weitere 
gemeinsame Schutzengel (vgl. Dan: Schutzengel von Staaten und Reichen). 
Die Engel beschützen mit besonderer Liebe die Gerechten, die auf Gott ver-
trauen. Die Engel beschützen auf allen Wegen. Die Wege des Menschen sind 
vicllältig: das Geserz Gones (vgl. Ps 119,1), das Wirken Gones (Spr 8,22), das 
gegenwärtige Leben. In Vers 12 sind die Hände der Engel Verstand und Wille, 
Weisheit und Macht. Die Engel tun alles mit Verstand und Willen. 
Die Steine auf dem Weg sind alle Widerstände (Ärgernisse, Versuchungen, 
Verfolgungen u. ä.). Die FüSe, mit denen wir an die Steine zu stoßen pflegen, 
sind die menschlichen Affekte, vor allem Liebe und Furcht, d. h. die Liebe 
bewegt dazu etwas Gutes zu erwerben und sich vor allem Übel zu hüten. Die 
Furcht möchte das Gute nicht verlieren, oder nicht in ein Unheil geraten. 
4. v. \3-16 
4. J Calvin» 
.. Über Löwe und Natter wirst du schreiten, wirst zertreten Leu und Drachen. 
Wei l er in mir zur Ruhe kommt, werde ich ihn befreien, ich werde ihn schlit-
zen, weil er meinen Namen kennt. Er wird mich anrufen, und ich werde ihm 
antworten. Mit ihm werde ich sein in der Not. Ich werde ihn renen und ihn 
verherrlichen. Mit langem Leben (mit der Länge der Tage) werde ich ihn S~lt­
tigen, und ich werde ihm zeigen mein Heil." 
In Vers J 3 wird mit anderen Worten ausgedrückt, was vorher ausgesagt 
wurde. Die Löwen und Leuen bezeichnen offene und heftige Übel, die Ottern 
und Drachen verborgene Schäden, Überfälle aus dem Hinterhalt. In den Ver-
sen 14 bis 16 lässt der Prophet Gott selbst sprechen und bekräftigen, was 
vorher gesagt wurde. Gon, der uns schlitzr, verlangt von uns nur die Hoff-
nung, das Ruhen 10 Gort und die Freude an seiner Gnade (vgl. V. 14). Gott 
verheißt seine Hilfe, wenn man ihn von HerLCn sucht. Unser Leben auf Erden 
ist vielfach vom Tod umgeben, wenn Gon nicht seine bewahrende Hand aus-
streckt. Obwohl Gort oft auch den Ungläubigen hilft, reicht er nur den Gläu-
bigen seine Hand und erweist sich ganz und bis ans Ende als ihr Retter. Mit 
10 CO 32,7 9. 
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der Hoffnung und Sehnsucht wird im zweiten Tei l von Vers 14 die Kenntnis 
des Namens Gones verbunden, da s Wissen, wer GOtt ist. Wer den Namen 
Gottes kennt, kennt die Kraft Gottes und weiß, wer Gon ist. Die wahre Er-
kenntnis des Namens GOttes gebiert aus sich die Zuversicht und die Anru-
fung. GOtt wird nur von denen aufrichtig gesucht, die seine Verheißungen 
ergreifen und ihm so die rechte Ehre erweisen. Die Kenntnis des Namens Got-
tes ist gleichsam die Quelle der Hoffnung. 
Die Pa pisten sprechen fade über den Glauben. Sie wollen zwar, dass man 
Gott ganz und gar anhängt, aber sie begraben das Wort, das den Zugang zu 
Gott eröffnet. 
GOtt schützt die Seinen auf wunderbare Weise, indem er sie auf eine hohe 
Schurzwehr erhebt (V. 14: exaltabo eum ). Das Anrufen in V. 15 zeigt aus-
drücklicher, was das Ruhen in Gott (V. 14) bedeutet. Die Liebe und Sehn-
sucht, die aus dem Glauben entstellen, führen uns dazu, Gott anzurufcl\. Das 
Anrufen gründet auf dem Wort Gottes und seiner Einladung. Der Glaube ist 
nicht müßig. Er nimmt seine Zuflucht zu Gott, von dem er das Heil erwartet. 
Gott verheißt den Gläubigen nicht ein angenehmes und bequemes Leben, son-
dern die Hilfe in den Bedrängnissen (Y. 15: ich stehe ihm bei in der Not). Gott 
bringt den Gläubigen zu Ehren, d. h. er hilft ihm bis zur endgültigen Seligkeit. 
Gott sättigt die Gläubigen mit langem Leben (V. 16). In den irdischen Gütern 
gibt er eine Kostprobe seiner Liebe. Das bedeutet aber nicht, dass er die Ar-
men und Kranken hasst. Den Glä ubigen genügt es voll und ganz, ihren Le-
benslauf gemäß ihrer Berufung zu vollenden . Das Heil Gones ist keineswegs 
in die engen Grenzen des irdischen Lebens eingeschlossen. Gon zeigt den 
Gläubigen sein Heil, nachdem er sie während des ganzen irdischen Lebens 
mit seiner väterlichen Güte begleitet hat. 
Ca lvins Kritik am Glaubensverständnis der Papisten (zu Vers 14) ent-
spricht seiner wiederholten Polemik gegen die scholastischen Theo logen, die 
seiner Meinung nach GOrt einfach als Gegenstand des Glaubens bezeichnen 
und dabei Christus verstecken, die den Gla uben zu einer bloß allgemeinen, 
kalten und leeren Erkenntnis Gottes oder Wahrheit Gottes machen und dabei 
Christus und das WOrt Gottes übergehenl1 • Die göttlichen Verheißungen, die 
den Psa lm 9 1 besonders wertvoll machen, spielen in der Glaubenstheologie 
Ca lvins eine wichtige RolleJZ , wie schon betont. 
Ca lvins Herausstell ung der Anrufung Gottes erinnert daran , da ss der Re-
formator bei der Erklärung der Erfüllung des ersten Gebotes neben Anbe-
tung, Vertrauen und Danksagung die Anrufung Gottes ausdrücklich nennt)) . 
" Vgl. H. ScHO"rLEICIIEL, Der Herr mein Hirt (Anm. 7) 98/99. 
'1 Vgl. H. SC.I OTZEICIIEL, Vom Leben eines Christenmenschen (Anm. 13) 137- 147. 
n Vgl. H. ScI1 ltrLEIC1 11!L, Die erste Tafel des Dekalogs in der Auslegung Calvins. in: Ca· 
tholica 58 (2004 ) 122- 126. 
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4.2 Bernhard von Cla irva uxJ.4 
Die vier Ungeheuer (Natter, Basi lisk, Löwe, Drache) weisen hin auf vie r Las-
ter, nämlich die Verstocktheit, den Neid, den Jähzorn und den Kleinmut. Sie 
gesellen sich zu vier Gemütsbewegungen (Affekte), zur Begierde (Drache), zur 
Furcht (Löwe), zur Traurigkeit (Natter) und zur Eitelkeit der Freude (Basi-
lisk). Diesen vier Gefa hren können wi r vier Tugenden entgegensetzen, die 
Tapferkeit, die Klugheit, die Enthaltsamkeit und Besonnenheit, die Gerechtig-
kei t (also die vier Kardinaltugenden). 
Weil er auf mich gehofft hat, will ich ihn befreien (V. 14). "Süßestes Ge-
schenk (dulcissima liberalitas), denen seinen Beistand nicht zu versagen, die 
auf ihn hoffen! Darin liegt ja das ganze Verdienst des Menschen, daß er seine 
ganze Hoffnu ng auf den setzt, der dem ganzen Menschen Heil bringt" (693; 
vgl. oben Calvin : GOrt verl angt von uns nur die Hoffnung). 
Ich wi ll ihn beschirmen, denn er hat meinen Namen erkannt (V. 14). Der 
Gläubige hat den Namen Gones erkannt, wenn er seine Befreiung nicht sich 
selbst zuschrei bt, sondern dem Na men Gortes die Ehre gibt. Die Hoffnung 
liegt im Namen. 
Er hat zu mir geru fen und ich will ih n erhören (V. 15). " Das ist die Frucht 
der Kenntnis des Na mens: der Ruf des Gebetes, das ist die Frucht des Rufens: 
di e Erhörung durch den Erlöser. Wie könnte denn einer erhört werden, der 
den Na men nicht anru ft, oder wie könnte einer anrufen, der den Na men des 
Herrn nicht kennt"? (695). 
Die Erhörung bezieht sich auf eine dreifache Verheißung: Ich bin bei ihm 
in der Not, ich werde ih n retten und ihn zu Ehren bringen (V. 15). Die Ver-
herrl ichung .,wartet auf den letzten Tag, den Tag der Auferstehung, wen n in 
Herrlichkeit aufgehen wird, was in diesem Leben schimpflich (in ignomin ia ) 
gesät wird" (701). "Ru f zum Himmel, damit du Erhörung findest, und der 
Vater, der im Himmel ist, sende, solange wir in dieser Weh sind, Hilfe in der 
Drangsal, errette aus der Bedrängnis und verherrliche in der Auferstehung. 
Etwas Großes ist dies, doch du, großer Gon , hast es verheißen. Auf Grund 
deiner Verheißung hoffen wir" (7031705). 
Mir der Länge der Tage will ich ihn sättigen (V. 16). Das lange Leben ist 
d ie Sättigu ng, die hier verheißen wird. Es ist das ewige Leben ... Was wä re 
denn so lang, wie das, was ewig ist? Was ist so lang wie das, was durch kein 
Ende begrenzt wird?" (705). Die Sättigung mit langem Leben macht die vor-
herige Verheißung (ich will ih n zu Ehren bringen) noch augenschei nlicher . 
.,Jene Lä nge hat keine Grenze, jener Glanz keinen Untergang, jene Sättigung 
keinen Überdruß" (7 17). 
Und ich werde ihn mein Heil scha uen lassen (V. 16) ... Ich werde ih m mei -
nen Jesus zeigen, damit er nun auf ewig den sieht, an den er geglaubt, den er 
301 Sämtliche Werke VII (Anm. 3) 671-719. 
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geliebt, den er ersehnt hat" (7 17/719)." Und so wirst du denn, 0 Herr, seinen 
Knecht nach deinem Wort in Frieden entlassen, denn meine Augen haben dein 
Hei l gesehen (Lk 2,29.30), deinen Jesus, unseren Herrn, der über allem als 
Gott steht, gepriesen in Ewigkeit. Amen" (719). 
Verdeutlichend sei hinzugefügt: Bernhard interpretiert den Begriff "Hei l" 
in V. 16 christologisch. d. h. als Heiland, als Jesus. Er verbindet die göttliche 
Verheißung des Heils mit dem Bekenntnis des Simeon in seinem Lobgesang; 
Meine Augen haben da s Heil gesehen (Lk 2,30)1s . Er zieht auch eine Verbin-
dungslinie von den drei Verheißungen: Ich bin bei ihm in der Not, ich werde 
ihn retten, ich werde ihn zu ehren bringen, zu den drei österlichen Tagen (Ka r-
freimg, Karsamstag, Ostern) (699). 
4.3 Roben Bellarmin.l6 
Nachdem der Prophct von den guren Engeln gesprochen hat (V. 11 u. J2), 
macht er jetzt (V. 13) Aussagen über die bösen Engel. Er nennt den Teufel 
Schlange, Löwe, Viper, Basilisk und Drache. Manche beziehen die vier Trere 
in V. 13 auf vier Verfolgungen der Kirche, nämlich die Verfolgung der Juden, 
der Häretiker, der Heiden und des Antichrist. Bernhard von Clai rvaux und 
andere sehen in den vier Tieren vier Laster (vgl. oben). Der Gerechte, der 
nicht auf seine Kräfte vertraut, sondern auf die Hilfe Gottcs, schreitet durch 
die Liebe über Viper und Basilisk, und durch die Demut tritt er Löwe und 
Drache nieder. 
Am Beginn des Psalmes verheißt der Prophet, dass alle von Gort geschützt 
werden, die wahrhaft au f Gott vertrauen. Das wird durch drei Zeugnisse be-
kräftigt, das Zeugnis aufgrund eigener Erfahrung (V. 2), das Zeugnis des Pro-
pheten (V. 4 fL) und da s Zeugnis Gottes selbst, der in den drei letzten Versen 
des Psalmes alles bestätigt. Die Verse 14-16 enthalten acht Verheißungen 
Gottes. Vier davon beziehen sich auf dieses Leben (ich befreie ihn, ich schütze 
ihn, ich erhöre ihn, ich bin bei ihm in der Not), vier auf das zukünftige Leben 
(ich rette ihn, ich bringe ihn zu Ehren, ich erfülle ihn mit der Länge der Tage, 
ich zeige ihm mein Heil). Die drei Verheißungen (vgl. oben Bernhard): ich bin 
bei ihm in der Not, ich befreie ihn, ich bringe ihn zu Ehren, deuren hin auf 
Chrisrus, auf se in Leiden am Karfreirag, auf seine Ruhe am Karsamstag und 
auf seine Aufersrehung am Sonntag. Sie beziehen sich aber au f alle Gereehren 
und Erwählren. Sie müssen alle Bedrängnisse erleiden am Karfreitag, d. h. in 
diesem Leben, in den Gräbern ruhen :'Im Sabbar, auferstehen am Sonntag und 
mir Christus ewig verherrlicht werden. 
Den Namen Gones kennt (V. 14), wer die Macht, die Weisheit und die 
11 Vgl. d::azu M. FIEDIIOWICZ, Psalmus vox totius Christi. Studien zu Augustins ~ Enarra · 
riones in Psalmos" • Freiburg - Bascl- Wien 1997, 268-272 (Christologische Interpretation 
verschiedener Begriffe und Bildworte). 
" Opera omnia XI (Anm. 5) 123-126. 
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Güte Gones kennt und dadurch zur ganz festen Hoffnung und Zuversicht 
aufgerichtet wird. Es kennt den Namen des Herrn, der Gon als Hinen, 
Freund und Vater kennt. Eine ganz und gar unaussprechliche Gute Gones ist 
es, dass er sich nicht nur als Herr geoffenbart hat, sondern auch als Freund. 
Deshalb heißt es in Psalm 144,3: Herr, was ist der Mensch, dass du dich um 
ihn kümmerst, des Menschen Kind, dass du es beachtest? 
Gort ist mit dem Gerechten in der Not. Er schenkt inneren Trost und un-
aussprechliche Süßigkeit, so wie eine Mutter dem kranken Kind größere Zei-
chen des Wohlwollens zeigt als den übrigen Kindern, die gesund sind, und wie 
wir alle ein krankes Körperglied sorgfältiger pflegen als die übrigen gesunden 
Glieder. Es wird auch deutlich: Gott gibt z.war in diesem Leben seinen Freun-
den viele Tröstungen,leibliche und geistliche, aber nicht ohne Trubsal. 
Die Länge der Tage (V. 16) veranschaulicht die ewige Dauer, das Heil, die 
Schau Gottes, die die vollkommene und dauernde Gesundheit des ganzen 
Menschen einschließt. 
Psalm 91, das wird rückblickend klar, lehrt als voll mächtiger Zuspruch die 
providentia spccialissima, die Gon denen, die an ihm hängen und seinen Na-
men kennen, zuwender.l1. "Es wäre falsch, wollte der ntl. Beter meinen, er 
könne Gott durch sein Wunschdenken einfangen. Das Geheimnis des verbor-
genen Gones und seines für uns nicht immer einsichtigen Wahens bleibt be-
stehen. Der Beter kann nicht Gon nach seinen Wünschen dirigieren"lI. 
Psalm 91 (besonders V. 2: meine Zuflucht und Burg; vgl. auch Ps 18,3; 
31,3; 46,8) bildet eine biblische Grundlage für das von M:min Luther ge-
formte und den evangelischen Christen besonders liebe und tcure Lied: Eine 
feste Burg ist unser GOtt, eine gute Wehr und Waffen. 
Die Erk lärungen, die Bernhard, Calvin und Bellarmin zu Psalm 91 geben, 
enthalten einige Elemente einer chriswlogischen Interpretation. Bernhard 
und Bcllarmin bez.iehen die drei Verheißungen in V. 15 (Ich bin bei ihm in 
der Not, ich werde ihn retten, ich bringe ihn zu Ehren) auf Karfreitag, Kar-
samstag und Ostern, bzw. auf den Tod Christi am Kreuz, auf seine Ruhe im 
Grab und auf seine Auferstehung. ßernhard interpretiert das .. Heil" in V. 16 
als Jesus. 
Calvin spricht bei der Kommentierung der V. 11.12 und der Zitation die-
ser Stelle durch den Teufel bei der Versuchung Jesu (Mt 4,6) von Christus, 
dessen Aufgabe es ist, uns mit den Engeln zu verbinden, alles zu vereinen, 
was im Himmel und auf der Erde ist, von Christus dem Haupt, auf das im 
eigentlichen Sinne zurrifft, was durch ihn allen seinen Gliedern zukommt. 
Bel la nnin stel lt fest, dass Jcsus des Engelsschunes nicht bedurfte. 
Bei Kirchenvätern findet sich eine christologische, eine typologisch-stau-
Vgl. KRAUS (Anm. 1) 640. 
" Rf./NELT(Anm. 1) 140. 
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rozentrische Deutung des N iedertretens von Löwe und Drache (V. 13), näm· 
lieh auf den Todessieg Christi über den Satan. Diese Auslegung bezeugt auch 
ein ikonographischer Befund: die Darstellung Christi mir den Tieren in Ps 
91,13 zu seinen Füßen, z. B. in der Kunst Ravennas und in der Kathedrale 
von Amiens. Die Aussage in Ps 9 (, 13, dass der vertrauende Gerechte über 
Löwen und Drachen sc hreitet und sie niedertritt, hat sich erfüllt im vertrau· 
enden Gerechten schlechthin, in Christus, dem Haupt der Kirche. Die Kirche 
darf hoffen, dass ihr Anteil gegeben wird am Vertrauen Jesu auf den Vater und 
an seinem Sieg über den TeufeP'. 
n Vgt. dazu B. FISCHER, Conculcabis leonem et draconem. Eine demungsgeschichtliche 
Studie zu r Verwendung von Psalm 91 (90) in der Quadragesima, in: B. FISCIIER, Die Psalmen 
als Stimme der Kirche. Gesammelte Studien zur christlichen Psalmenfrömmigkeit, hg. von 
Andreas HIlINZ, Trief 1982.73-83. 
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BESPRECHUNGEN 
FREY, Jörg I ScHNELLE, Udo (Hg.): Kontcxlc des Johannescvangchums. Das vicne Evan-
gelium in religions- und ttadjtionsgcschichtlicher Perspektive (WUNT 175), Tubingen: 
Mohr Siebeck 2004, IX u. 779 S .• geb., f 144,00, ISBN )-16-148303-0. 
Die vorliegende Aufsatzsammlu1l8 zum Johannesevangelium in religions- und Tradi!i-
onsgeschichllichcr Perspektive sIö81 in die Mim; der Johannesforschung vor. Wie J. Frt)' zu 
Beginn seiner forschungsgeschichtlichen Einfuhrung in Erinnerung ruft, ist die Frage der 
Konlcxlualisierung des vierten Evangdiums fan so alt wie das Werk selbst (4). Nachdem 
die für die Johannesforschung des zurückliegenden Jahrhundens bedeutenden Tcxlcorpora 
der Mandaica und Manichaica sowie die aus Nag Harnmadi und Qumran nun gUi erschlos-
sen sind, können fruhere rdigionsgcschiChtliche Einordnungen begrundet zurockgewiesen 
werden. Weder ein orientalischer noch ein speziell judischer Hellenismus oder gar ein gnos-
tischer KOnlext gebtn für Joh einen angemessenen und ausreichenden Erklarungshinler-
grund ab. Auch das VOll deli qumranischen Schrifuollen reprdstnliefle palaninische Juden-
[Um erhellt das joh Denken weit weniger, als die enlhusiastischen Uneile der SOtr und 60tr 
Jahre glaubtn 1I1achten. So kommt Frey in einem eigenen Beitrag zum joh Dualismus und 
den Qumramexlen (117-203) zu dem ernüchternden Ergebnis, dass sich die Annahme. der 
roh DualiSIllUS sei von dem Denken der QumranteKte her inspiriert, weder rdigions-
geschichtlich noch philologisch begrunden lasst. Die dualisrischen Sprachdemenle durften 
vielmehr eigenständige, intentional gewählte Sprach mittel zur Bewaltigung der eigenen Ver-
kundigungssituation still. Wie U. Schnelle entfallet, btsint die joh Sinnbildung (wie auch die 
paulinische) gleichwohl eine hislOrische Anschlussfahlgkeit, welche ihre Theologie als krea-
tiven Akt bei gleichzeitiger Traditionssicherung ausweist (47-78). Die Johannesexegese 
wird also trOtz der in jüngerer Lil erhobenen Grenzzithungen die theologische Arbeit von 
der religions- und traditionsgeschichllichen nicht dispensieren durfen. 
Dass die Bezugnahme zunächst zum Judlsch-frühjüdischen TraditionsbereKh sinnvoll 
ist, zeigen mehrere Beiträge. R. Zimmermann untersucht mögliche Anspielungen auf das 
AT am Beispiel der Hinenbildfelder (81-116). C. Clausscn arbeitet verschiedene Beruhrun-
gen des "hohepriesrerlichen Gebets~ Joh 17 mit $)"rBar und 4Esr heraus (205-232). M. Be-
cker stellt die joh Wunderterminologie in die Matrix fruhrabbinischerTradition (233-276) 
und die Beiträge von F. Siegert und J. Leonhardt-ßalzer widmen sich aufs Neue der schwie-
rigen Verhiiltnisbtstimmung von joh und phiIonischem Logoshegriff (277-293.295-319). 
Angesichts jüngster Tendenzen, den joh Logos mit Engel-, Merkabah- und Melchisedekspe-
kulauonen zu verbünden, verdient die These Siegeru Beachtung, die mit dem helieniSlisch-
judischen logosbegriff verbundene Spur führe mehr als viele andere ins Zentrum du joh 
Christologie (276). 
Drei Benräge widmen sich den Bezugen des Joh zur griechisch-romlschen Weh. M. La-
bahn umefSucht die theologische Ilumeneurik und das philosophische Sclbstversu.ndnis des 
Joh anhand des Parresia-Konzepts (321-363). M. Lang widmet sichemem Vergleich d~r loh 
Abschiedsrtden mit Scnecas Konsolationshteratur (365-4 12) und K. Scholussck konfron-
tien das vierte Evangelium mit dem Paradigma hellenistischer Freundschallscthlk (413-
439). Die Autoren kommen allesamt Zu dem ErgebniS, dass die joh Paradigmen zwar nicht 
au f einen Traditionsbereich feSllegbar sind, jedoch (me Anschlussfahlgkell und Plausiblität 
im Rahmen hellenistisch-jüdischer und hellenistisch-romischer KOlllexte besitzen (vgl. 
363.409f.439). Freilich hält sich in summa die Anknüpfung an diese Umfelder in engen 
Grenzen, 50 dass die neuere Forschung, wie sich in mehreren Beitragen dieses Bandes auch 
WiderspIeKelt, der innerchristlichen Standonbeslimmung des Joh eine größere Aufmerksam-
keit schenkt. 
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M. labahn und M. Lang geben einen forschungsgeschichdichen Ahrlss LU dem Verhält-
nis zwischen joh und den Synoptikern (443-5 15). Der Aufsan macht deutlich, dass auch das 
In der jüngeren Forschung gestiegene Bewusstsein für die Notwendigkeit methodologischer 
und hermrnrutischer Mindestslandards dir Joh Synoptikerfrage einer Lösung nicht näher 
gebracht haI. Die Aporien ~heinen im Gegenteil nur noch offensichtlicher. Ein wenig Licht 
in dieser IXbaHe ver.opricht gleichwohl der Beitrag von Z. Studenovsky\ der am Beispiel der 
Reproduktion der mk jesusstory in joh 1-20 und des offenen Evangehumsschlusscs Mk 
16,7 in dem Epilog joh 21 zu 1.eigcn versucht. dass eine intertextuelle Lekture des Joh auf 
der synoptischen Folie nicht nur möglich ist, sondern für ein besseres Verstiindnis der ioh 
Story-Plot-Komposition geradezu notwendig zu 5('in scheim (5 17-558). 
Das Verha:lrnis zu Paulus behandelt C. Horgen-Rohls in einer forschungsgeschichtlichen 
Skizze, die 7.Ukünftige Perspektiven ditsf:r Zentralfrage nd. Forschung leider nur andeutet 
(593-6 12). Einen Vrrgleieh der ekklesiologischen Snukrurrn im Joh und im druteropaulini-
schen Eph unternimmt U. Heckel (613-640). Ikide Dokumente, derrn inhaillichr Berührun-
grll durch r inr temporair und lokale Nachbarschaft in Ephesu~ beeinflusst sind, wrisen auf 
einr intenSive pastoraltheologische Reflexion des Einheitsgrdankens. Zu nrnnen sind 
schlieglich noch die Beiträge von T. Popp zur Kunst der Wiederholung in drr ioh Texlgestal-
rungarn ßeispid von Joh 6,60-71 (559-592), von E. E. Popkes zu einem Versleich mit dem 
koptischen Thomasevangelium (64 1-674), von 1: Nagel zur Gnostisierung der Joh Traditi-
on im Apokryphon Johannes (675-693) und von B. Mutschier zur Johannesrezeption bei 
Irennus und ihrem historischen Ertrag (695-742). 
Die vorliegende Aufsatzsammlung zu den Kontexten des Johev iSI zweifellos verdirnst-
voll. Nach den hitzigen Debatten des 20. Jahrhunderts um hellelllstische, gnostische und 
qumranische Einflüsse auf das vierte Evangelium sieht die heutige Exegese vieles nüchterner. 
Dem Methodrnpluralismus Sicht ein Pluralismus der Konrrxte bzw. KOlllextualisierungrn 
zur Seite, der einlinige Zuordnungrn \'rrmeidet und sich viele Optionen offrn h'llt. So wer-
den besonders pagane und auch rabbinische Komrxte wieder stärker diskutiert. Schon dir 
Zahl der Forschungsuberblickc zrigt frrilich, dass dieses opus magnum mehr der Ergehnis-
sicherung diem, als dass es wesenllieh Neues böte. Ab und an scheim es, als ob das geschärf-
te Mrthoornbewusstsein gerade drr jüngrren Exegeten und Exegetinnen mit rinem Verlust 
an inhaltlicher Aussage erkaufT würde. 
Rainrr Schwindt, Trier 
Ht:NRIX, Hans Hermann I KRAUS, Wolfgang (Hg.): Die Kirchen und das Judrnrum, 
Bd.2, Dokumrme \'on 1986 bis 2000, PaderbomlMunchen: ßonifatius-Druckrrei I Chr. 
Kaiser I Gilrerslohrr Verlagshau$ (200 I ), 1036 Seiten, geb. € 49,95, ISBN 3-579-02668-2. 
1988 rrschien Bd. I: Dokumente von 1945-1985, hg. von R. Rrndtorff u. H. H. Hen-
tix, vorgestellt von mit in ThRev 85 (1989) Sp. 407f., der unterdessen in 3. Auß. (2ool) 
vorlieg!. Ihm folgte erfreulicherwei~ nun Band 11 mLl den Dokumenten von 1986 bis 2000, 
hg. katholischersrits wieder von H. H. Ilenrix (Direktor der Bischöfl. Akademie des Bistums 
Aachen), evangelischersc:its von W. Kraus (Prof. f. BibI. Theologie und Didaktik des Religi-
Ollsumerrichts an der Univ. Koblrnz - L.1ndau, Abt. Koblenz). Wies drr Bd. I 746 S. auf, 50 
Bd. 2 1036 S., woraus er.oichtlich iSI, dass das IllIeresse am Thema gesteigert anhält. Bischof 
ScheeIr, der Vorsitzende der Ökumene-Kommission der Deutschen Bischofskonferenz, und 
L1ndeshlschof Kreg, Stellv. Vorsir~rnder des Rates der EvangelIschen Kirche In Deursch-
land, schrieben zu Bd. 11 ein Vorwort; ihm folgt eine ausführliche Einleitung der Hemus-
grber (Entstehungsgeschichte; Auswahlkriterien; Anlage der Dokumentation; Aufbau im 
Einzelnen; Obersrtzung, RechtsChreibung, Imernet, CD-Rom-Fassung; Dank für Mithilfe). 
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Ik:r Band bringt werst .. Katholische VtrlautbarungenM • gegliedert so: I'dpstilChe bzw. 
vatikanischt Dokumtlltt, mit insgesamt 48 Verlautbarungen, angefangen nm den Anspra-
chen des Papstrs beim Weltgebetstag am 27.0kt. 1986 in AsS1Si bIS hm zu ~;ner Ver-
gebungsbme am 26. März 2000 an der .. Klagemauer" vonJerusalem. Dann folgtn Verlam· 
barungen mchtdeutscher Bischofe, BIschofskonferenzen, Dibzesen, Synoden und Gremien; 
dann Verlautbarungen demscher Bischofe, Bischof~konferenz und Grenllen, 18 all der Zahl 
(hier z. B.: Ccspriichskreis .. Juden und Christen" beim Zentralkomitee der deutschtn Katho-
liken: "Nachdenken über die Schoa. Mlfschuld und VerantwortunG der kaIholischen Kir-
che". Zur Erklärung der Vatikanischtn Komn1l5sion für die religiöscn Beziehungen mit den 
Juden vom 16. März 1998). Es schheßtn sich an: Evangelischt Verlautbarungen mll 76 
Nummern; gegliedert nach: Okumenische Verlambarungen; Verlaurbarungen aus mchtdeut· 
schen Kirchen; Verlautbarungen aus deutschen Kirchen, unter diesen: Rat der EKD, Christen 
und Juden 111. Schrifte der Erneuerung 1111 Verhaltms zum Judentum vom 14. Man 2000. Es 
folgen ,udlsche Verlautbarungen, im ganzen acht. unter ihnen wlenl da. NauonalprOlekt 
,udischer Gelehner ... Dabru Em~" I .. Redet Wahr~it"l. Eine ludische Stellungnahme zu 
Chrtstell und Christentum vom 11 . September 2000 (mIt acht sehr beachtlichen Lensarzen); 
s. dazu H. H. Henrix in Herder Korrespondenz 55 (2002, Juli ·Heft) 340f. Den Abschluss 
des Bandes bieten: Gemeinsame chr;stllch.,udiscne Verlautbarungen (dreizehn an der Zahl), 
Unter ihnen als Nr.7 der Text des Grundlagenvertrags vom 30. Dezember 1993: Heiliger 
Stuhl und Staat Israel. Und als Nr. 12: Internlltlonaler Rat der Chrlslen und Juden, Siellung-
nahme zum Schuldbckennrnis des I)apstes VOIll 15. März 2000. 
So bildet dieser Dokumentenballd 2 zusammen mit Band 1 em Quellenwerk ersten Ran-
grs, unenlbehrlich fur den christlich·judiS(:htn Dialog, aufschlussreich für ~inen FortS(:hrin, 
wichug auch für den Hochschulbemeb der Exegeten. Systematiker und Historiker, aber 
ebenso fur den Religionslehrer und Prediger. Ich erlaube mir dazu ellle Anfrage: Welcher 
PredIger spricht schon mal über das Thema der belden Dokumentenb::lIlde m S(:inen Predlg· 
ten? Das sind erfahrungsgemaG nur wemge. Wenn es summt, was Paulus m ROlli 11,18 
schreibt: "nicht du Ider ChriMI rragSt die Wurzel Ilsrael, den Judeni, vielmehr (tragt) die 
Wurzel dich Iden Christen, die Kirchel~, dann muss endlich ~die WU"'LCI~ Thema von Pre-
digt und Katechese sein. Der Prediger und Katechet empfangt reichste Anregungen durch die 
Miden Dokumenrenbande. Ihre Herausgeber verdienen unseren großten D:lIlk, sie haben 
eine enorme Arbeitsleistung vollbrachl. Gerade im Hinblick auf die gegenwarrige. so verfah-
rene Situation im Heimatland Jesu schrieb nll( einer der Herausgeber des Dokumentenban-
des 2, Hans Hermann Henrix, in einem Brief vom 2. Mai 05: .. Zu der Sorge um die bcrrof-
fenen Menschen in der RegIOn trit! auch die Wahrnehmung, dass dieser Konflikt nichl 
wenige dazu emlädt, ihre judenfeindliche Einstellung nun auch öffemlich zu außern. Man· 
ehe Kritik an Israel aus dem Bereich der Kirche ist mcht g.·mz frei von der Gefahr, h,er anriju-
dlsche Traduionen zu verlängern. So ist es em GebOi der Stunde, faIr gegenuber Israel zu 
bleiben und zugleich empfänglich zu sem fur die leiden heider $eiten ... Und manchmal 
bleibt nur das Gebet", das leider oft auch zu kurz kommt. Es bleibt nach wie vor die Auf-
gabe, Vorurteile gegenuber den Juden abzubauen und von Ihren religiösen überzeugungen 
Kenntms zu nehmen, sowohl im Dialog mll ihnen als auch durch 5c:udlUm emschlagiger li· 
teratur. deren es eme Menge gibt. 
Franz Mußnet, Passau 
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HÜBNER, Hans: Evangelische Fundamentahheologie. Theologie der Bibel. Göningen: 
Vandenhocck & Ruprecht 2005, 255 Selten, geb., € 74,90, ISBN 3-525-53563-5. 
Gleith sei gesagt: Hübner, evangelischer Neutestamentler an der Theol. Fakultät Göttin-
gen, versteht ~evangelisch" im Titel semes Werkes nitht konfessionell, sondern .,blblisch", 
so dass als Titel genügen wurde: Biblische Fundamentaltheologie. Das opus ist gegliederr: 
Vorwort; I. Biblische Theologie und Fundamentaltheologie; 2. Personales Denken und 
Theologie; 3. Das Sein GOlles; 4. Das Sein des Menschen: 4.1 Oe homine iustific31O, 4.2 Oe 
homille u nctificato, 4.3 Oe homine eschatologico in aeternitate; S. Epilog: Wurfel! GOtt?; 
Literaturverzeichnis; Register (leider ohne Sachregister). 
Es ist schlechthin unmöglith, 111 einer Rezension die ganze GedankenfuJle dieses Buches 
des hochbegabten und überaus produktiven Verfassers auch nur einigermaßen vorzustellen. 
Zunächst sei hingewiesen auf die dreifache Rezeption von Erkenntnishilfen durch den Ver-
fasser: 
a) Die Reuption der modernen Astrophysik ("Kosmophysik"), sptziellzur Frage nach 
dem .. Anfang" (Urknall; "Plancksche Mauer", also die Frage nach dem .,Zuvor" des Ur-
knalls). Erstaulllich die physikalischen Kenntnisse des Verfassers! 
b) Die entschiedene Rezt'pt;on der oPlalogla emu -l.e:hre (5. 91: .. Denn zentral geht es ja 
fundamentaltheologisch um die aPlolog,o elIfIS"; vgl. auch s. 223: .. Theologie kann nicht auf 
die oPl,dog;a elltis verzichten". Erfreulicherweise sent sich diese Einsicht allmählich auch im 
Bereich der evangelischen Theologie durch, woriiber H. zu berichten weiß). 
cl Die Rezt'ption der Philosophie (5. 120: "So ist es geboten, in einer Fundamentaltheo-
logie, wo es um die Dcnkbarkeit und Aussagbarkeit Gottes geht, gerade philosophische Be-
muhungen um die Gorresfrage aufmerksam zu verfolgen"), speziell der Freiheil$philosophie 
Schellings und besonders der Philosophie M. Heidcggers in ihrer Gesamtheit, soweit ver-
öffentlicht (5. 120: ..... ich sehe in vielen seiner philosophischen Gedanken auch ein hohes 
theologisches GUt. Ich sehe aber auch ... in einigen Zügen seines philOlOphischt'n Denkens 
nicht geringe blasphemischt' Elemente ..... ). 
Ich widme mich in mt'in~r Rel.c;nsion tunächst dt'm Thema ana/ogul entu. Wie es nicht 
anders ein kann, nennt zu ihm H. auf S. 110 f. den Altmeistt'r der a"a/ogia entu - Lehre, 
Erich przywara (dessen Buch: Analogla Emis. Metaphysik. Ur-Struktur und Allrhythmus), 
kennt aber leider nicht das profunde Werk der Passauer Fundamentaltheologin M. wh-
meiSter, Gort('S-Nacht. Erith przywaras Weg negariver Theologie (Religion-Geschichte-Ge-
seilschaft. Fundamentalrheol. Stud., Bd. 4) (Münster 1996). H. nennt auch den anderen Alt-
meiSter der a"a/ogia t!lItis - Lehre nichl, den Fundamentaltheologen Gottlieb Söhllgen; vgl. 
dcssen Beitrag: Analogia entis in analogia fidei (darin die Formulierung; "Analogia emis cx 
audiru, auditu$ autem per verbum CrealOris"), in: Antwort. Kar! Barth zum siebzigsten Ge-
burtstagam 10. Mai 1956 (Zollikon-Zurichl, 266-271;ders., Analogit' und Mt'tapher. Klei-
ue Philosophie und Theologie der 5pr:ache (Freibur,yMunchen 1962). Ich zitiere dar:aus: 
.. Indem Gon Seiendes erschuf und schafft, spricht er. Sein Wonen der Welt ist Werken der 
Welt; und sein Werken ist Wonen. Das Gewonetsein des Seienden gehort ganz wesentlich 
und innerlich zum Sein des Seienden und zum Dasein des Menschen ... Aber wie die erste 
Schöpfung, so geschieht auch die zweite Schopfung, die Neuschopfung durch das llCuschaf-
fende Wort Gottes; die Gerechtmachung geschieht durch Rechtsprechung: Gou spricht den 
Sünder gerecht und schafft ihn eben durch dieses vergebende und heiligende WOrt um und 
neu. Auch dieses Heilsgeschehen west und wirkt im Wortgeschehen" (ebd. 103. 105). 
H.s besondere Liebe gehört neben der Analogie des Hörens, des Redens und der Begeg-
nung (Martin Buber! ) der/malogla personaillall$: "Die Überlegungen, warum Gott dit' Welt 
so erschaffen hat, dass ihre Entwicklung in einem jahrmilliardenlangen Prozess auf den in 
seinem innt'esten Wesen personalen Menschen zuläuft, könnte als Argument dafür angeführt 
werden, die analogia personal,falu ... wtgen des hohen Stellenwerts eben dieser personalilas 
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als ein entscheidendes Wesemelement für die Angemessenheit des Begnffs der anaJogia entu 
zu begreifen" (5. 113), wobei nicht vergessen werden darf, dass auch für die personalitas 
trinitatis die von H. in seinem opus nicht erwähnte Entscheidungdes Lateranense IV gilt, dass 
alle Aussagen uber GOIt mehr sagen ubc:rdas, was er nicht Ist als waser 1st. Fur mich stellt sich 
dabei allerdings die Frage:: Sind etwa alk Aussagen Jc:su im Johannc:s-Evange:lium uber den 
Vater nur analoge: und nicht eher Univoke Aussagen? Es iM tlchng, dass der Gonesgedanke 
sowohl im Alten wie im Neue" Testament "den Machtgedanken bzw. Gedanken der Energie 
impliziert" (S. 72). Ja: "Gott ist seine Herrschaft. GOtt Ist seine Macht. Gott jjl seine Dyna-
mis. Gott ist seine Enugie" (5.73). H. paraphrasiert dabei Mk 1,15a (nicht Mk 1,14) so: 
"Die Zeit ist erfulh, das Komnlen des machtvoll wirkenden Gones steht unminelbar bevor. 
Der mächtige Gon ist bald in eurer Mine-. Ich wurde Mk 1,15a so paraphrasieren: ~ErfiiJJt 
ist die Zeit und nahrgrkommer. die Herrschaft Gones", weil ICh, der Verheißene, da bin. 
Morgen geht es In Galilaa los, namlich In meinem Wirken (im Wirken Jesu)! Mk 1,15a ist 
ein Heroldsruf; auf den Verben liegt der Ton - sie stehen In} Urtext voran! (Dazu F. Mußner, 
Jesu Ansage der Nahe der eschatologischen Gottesherrschaft nach Markus 1,14.15. Ein Bei-
trag der modemen Sprachwisscnschaft zur Exegese, in: Goctesherrschafr - Weltherrschaft. FS 
fur Bischof Rudolf Graher, hg. von Johann Auer u. a., Rc:gensburg 1980,33--49). 
Auch in Rom 1,16f. sieht H. in der Aussage dl"S Apostels uber die: die glaubende:nJuden 
und Griechen gerc:chtmachende Gonesgerechugkelt eme Aussage uber die DynamiS Gones . 
.,Das Evangelium ist identisch mit der Dynamis GOttes" (5. 74); dem kann man ZUSfimmen. 
H. sieht in dem Doppelvers Röm 1,16 f. geradezu "die theologische überschrift des Römer-
briefs". Ich selbst gebe ihm die überschrift: H/!i/ für alle, weil zu Ihm auch unlöslich Rom 9-
11 gehören, wo es dem Ap<)§tel um die Frage: geht: Hat Gon die dem Evangdium nicht 
glaubtnden Judc:n fur Immer verstofkn? (Dazu F. Mu«ner, Heil fur alle. Der Grundgedanke 
des Römerbriefs, In: den., DIC:SC:S Geschlecht WIrd mcht vergehen. Judentum und Kirche, 
Freiburg 1991 ,29-38). 
S. 119 zilien H. aus dem .,Hurnanismusbnef" Heldeggers: "überdies aber ist der Ent-
wurf [des Daseinsl wesenhaft ein geworfener. Der Werfende im Entwerfen ist nicht der 
Mensch, sondern das Sein selbst, das den Menschen In die Ek-sistenz des Da-seins als sein 
Wesen schickt~. Der vom Sein Geworfene ist der Mensch, fur Heidegger identisch mIt dem 
Da-sem. Und wIe ISt es mit dem Kosmos, deutlicher theologisch gefragt: mit der creatura? 
Wie und wo zeigt sich Ihre Geworfenheit? Wie schon erwahnt, weist Hubner auf die moder-
ne "Kosmophysik ~ hin, aber ich vermisse in seinem Werk Ausführungen uber zwei Bibel-
texte, die m. E. grundlegend für eme biblische f"evangdlsche") Fundamentaltheologie und 
fur die anafogla elltu - Lehre sind, namlich Gen 1,1 a und Röm 1,19b.20. Dazu Folgendes: 
1. Steht hinter Rom 1,19a.20 auch der Deus hermeneuttcus -em Ausdruck von H. (vgl. 
dazu seine Ausfuhrungen S. 24 f. Im Anschluss an die ersten Verse: des Johannesprologs und 
semen Beitrag, beutelt: Deus hermeneulicus, m der FS fur Wilhdm Thusmg, Der lebendige 
Gott, hg. von Th. Soding, Munster 1996,50-58), d.h. der sich zu verstehen gebende Gou? 
Jedenfalls gibt sich Gott durch seine Schöpfungswerke (1l0llJl1ata) den Menschen als der zu 
verstehen, zu dessen Wesen .. e:wige: Macht und Gou-Sein (Of16TtJS)" gehoren. Die creatura 
ISt in diesem Sinn fur die Menschen ,,1l"Sbar;<; es gibt eme "mdirc:kte;' Gotteserkenntms, 
grundend in der Schau des unermesslichen Universums. (Vgl. dazu Naheres bei E Mußner, 
NOOYME.NA. Bemerkungen zum "Offenbarungsbegrlff" in Röm 1,20, In der FS fur Max 
Seckler, Fides quaerc:ns intellectum. Beitrage zur Fundalm'ntaltheologie, hg. von M. Kessler 
u.a., TiJbingen und Basel 1992, 137-148). Heldeggensch formul!en: Das Sein GOttes em-
birgt sich im Dasein seines Schöpfungswerkl"S. ohne selbst darin zu "wesen", wie der Pan-
entheismus annimmt. auf den Hu bner zu sprechen kommt. Tron semer ontologJschen. weil 
durch das Sein selbst gc:gc:benen Erkennbarkelt- die creatura "isr" -, blelbl Gon dennoch 
der Unbegreifliche, der "Ratselhafte" ,der dem .. Nichts" Gleichende Uohannes v. Kreuz: "In 
flne momis: mhil, nihll, nihil"), der nicht Einleuchtende. (vg!. dazu Naheres bei F. Mu«ner, 
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jHWH, der nicht einleuchtende GOtt Israels; siehe dieses Heft der TrZ). Das besonders Be· 
achtliche ist für mich dabei, dass der Apostel in Röm 1,19a.20 ohne Christologie operiert! 
Ohne die "indirekte~ Gotteserkenlltnis wäre der Weg für eine theologische (und wohl :luch 
philosophische) Analogia entis - Lehre versperrt. 
2. " Im Anfang erschuf Gott den Himmel und die Erde" (Gen 1, la). Mit diesem ersten 
Vers der Bibel ist eine ontische Differenz zwischen creator und creatum aufge rissen, die sich 
auch als Analogia enris geltend macht; denn die Rede: "Gott i$t~ und die Rede: "Die Weh 
(der Mensch) ist" sind nicht univok. Hier ist nur analoge Rede am Plan, aber immerhin 
möglich. H. weiß natürlich, dass nach Gen 1,1 .,das Sein Gones und das Sein der Kreatur 
in omologischer Weise verschieden sind" (5. 8 1), macht aber m. E. dieses Wissen nicht genü-
gend fruchtbar für die analogia entis-Lehre. Zugleich liegt mit Gen 1, la ein .. Eröffnungs-
rext~ vor, der eine hermeneutische IsolOpie für die Lektüre der ganzen Bibel schafft. Dieser 
Text isr deshalb das vorziigliche, biblische Paradigma der Rezeptionsästhetik: Er ruft den 
Leser in seine geschöpfl iche Existenz, er fordert den Leser auf, die Welt richtig zu "lesen", 
eben als crearura, die auf den crearor verweist. 
Dass H. in seiner Fundamentaltheologie die beiden Texte (Gen I , la und Röm 1,19a.20) 
nicht genügend berücksichtigt, lässt in mir den Verdacht aufkommen, dass er beim Begriff 
.. Da-sein" vor allem an den Menschen denkt (s. die Gliederung seines Werkes); vielleicht 
auch etwas in der Gefolgschaft evangelischer Tradition ( .. wie finde ich einen gnädigen 
GOrt?"). Und hängt damit auch zusammen, dass das Thema .. Kirche" in der Gliederung 
seines opus nicht auftaucht? Es gibt bei Paulus auch eine analogia corporis (vgl. dazu 
E Mußner, Caro cardo salutis. Entwurf einer somatologischen Hermeneutik mit Blick auf 
das Ostergeschehen, in: FS für Erzbischof I)r. johannes Joachim Degenhardt. hg. von 
J. Ernsr und SI. Leimgruber, Paderborn 1996, 11 7-126), ausgedehnt vom Apostel auf den 
mystischen .. u ib Christi", der Kirelle. 
Im Epilog seines Werkes kommt Hübner auf das Theodi1.ee- Problem 7.U sprechen, aktua-
lisiert von ihm mit Blick auf die .. Weihnachtskalasuophe des jahres 2004" (5. 232). Er erin-
nert an das apodiktische WOrt A. Einsteins: .,Gon würfelt nicht", und formuliert selber: 
.,Gon ist nicht analysierbar'" (5. 224). Er erinnert auch .. an die immer wieder zi tierte Frage, 
ob nach Auschwirz der Glaube an Gott noch möglich sei" (5. 204, Anm. 189). Diese Frage 
möchte ich abschließend aufnehmen, aber nUll in Auseinanderserzung mir Heidegger, nicht 
mit Hübner. Die ganze Spätphilosophie Heideggers scheitert m. E. an dem schrecklichen 
.. Zeitzeichen", das .. Auschwirz" heißt. H. zitiert auf 5. 197 aus Heidesgers Werk .,Beiträge 
zur f>hilosophie. Vom Ereignis" zwei 5ärze. in denen es unl das ,,5ich-Enrziehen" des "Seyns" 
geht: .. Aber in diesenl Sichenniehen (SichIJerbergen) hat das Seyn seine niichste Nähe in der 
Lichtung des Da, indem es das Da-sem er-eignet. I ... 1 So hat die Ereignung in diesem schen-
kenden Sichcnt7jehen ... überall das Wesen des SichIJerbergcns. was, um zu wesen, der wei-
testen Lichtung bedarf". Ich frage: Hat sich das Seyn In Auschwirz Eilr immer .. verborgen"? 
Es scheim so zu sein. Es gibt für Auschwitz keine., weiteste Lichtung". Auschwin ist mehr als 
die "Notsehaft der Götter" (Heidegger). Auschwitz zerstört nach meiner Meinung für immer 
das seynsgeschichtJiche Denken Heideggers. Auschwitz ist auch nicht das Verfallen des Da-
seins an das "man", sondern in das Verbrechen! Die Parusie des "Jerzten Gones", von dem 
Heidegger träumt. erstarkte in Auschwitz nicht .. zur Macht und gelösten Milde der Innigkeit 
jener Götteru'lg des GOttes der Götter ..... (5. bei Hübner, S. 12 1). Es cr-eignet sich vielmehr 
Chaos. Auch wenn nach Hübner Heideggers Seyns- Philosophie Impulse zur al/afogia cl/t is-
Lehre geben mag. weiß er dennoch, dass Heideggers Seyns-Philosophie "außerhalb jeder 
Theologie" steht. Ich habe Hübner gefragt, was Heidegger wohl zu seinem fundamemaltheo-
logischen Entwurf mit ihren Befruchtungen durch Heideggcrs Denken sagen würde. Er ant-
wortete mir, Heidegger würde bestimmt .. njet" sagen. Vielleicht würde er es sich sogar ver-
bieten, seine PhilosophIe christlich zu .. theologisieren". Denn Heideggcrs ., Ietzter Gon " hai 
nach dem f>hilosopllen selbst nichts mir dem Judengotl jHWH und Jesus zu tun. 
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Du muss genugen. Hans Hubner har mll seinem Werk "Evangelische Fundaßlentalrheo-
logie" emen gedanken reichen und sehr selbsr.indlgen Entwurf vorgelegt, den man nur be· 
wundem kann. An Ihm kann die Theologie, auch die katholische, nichl vorubergehen, auch 
wenn In Ihm kal.holische Theologen leider VIel zu kurz kommen, wie %. 8. H. U. von Bahha· 
ur mit seinem graSen Werk über Karl Banh oder H. Verweyen, Gones let7.1es Wort. Grund· 
riß der Fundamemahheologie (Regensburg 12000) u.a. Man kann Hans Ilubner zu seinem 
opus gratulieren. 
1'r,Inz Mußner, Passau 
MAR5CIIlU, Thomas: Kirchenr«ht im ßannkrel5 Carl Schßlins. Hans Barion vor und 
nach 1945. Bonn: Verlag nova & vetet;l 2004, 544 Seilen, kan., € 54,00, ISBN 
3·936741·2 1·2. 
ThOßlas MarschIer arbeilet in der vorliegenden Schrill das profil Hans 8;mons herau5. 
Dabei zieht er bislang unveröf(emlichre Briefe und Texte von Barion heran, um dessen Wer· 
degang und seme zugrunde liegenden Motivationen mögllchsr authenrisch nachzeIchnen zu 
konnen. Das Buch gliederr sich m zwei groSe BlOcke: Während der ersre Teil SIch ~Barions 
Wirken im NationaIS07.ialismus" (21-310) zuwendet und dabeI seIne Lehnatigkel1 111 
Sraunsberg mit der SusJX.'fIsionsaffäre (23-54), die Wirren um seine Berufung nach Mün· 
chen (55-69), seine Zeit in Sonn (70-77), seine Gutachten zur Apostolischen Konstitution 
~Deus SClentiarum Doßlinus" 178-146) und dem Reichskonkordat (147-29 1) tiOwie seme 
Tängkeit im ~Ausschuss für Religionsrecht" (292-3 10) beleuchtet, mmmr der zwene Teil 
I13n5 ßarion nach 1945 in den Blick (3 11 -477). Neben seinem Verhältnis zu Carl Schmin 
sind hier auch Barions Einwurfe zum Verhaltnis von Kirche und Staat angesiedeil. 
Im Rahmen dieser Rezension sind v. a. die Au~fuhrungen des vi. uber dIe beißende Kritik 
Hans Barions am 11. Vatikanischen Kon:ul voo lntrresse. Im Konzil siehl 8:uion den Nieder-
png der katholischen Klrcke. MarschIer kann aus bisher noch mcht veroffentlll;httn Briefen 
ßarions aufleigen, dass dessen Kntlk am KonZIl noch scharfer 151, als es aus den vC'roffent-
lichlen Beiträgen deutlIch wird. Als Beleg hterfur seien KennzeIChnungen der KonzIlspapste 
durch Barion erwahnt, die Marschler auf 5.454 auAistet: .. Während Johannt"S XXIII. im-
merhin noch als ,gutmutig und fromm', wenn auch .Iheologisch halbgebildet und intellektu-
ell beschränkt' beschrieben wird, ist MonIIni ... der ,ungluckselige Papst', ,ein selbslgeblen. 
deter Ödipus', ,beladen mit dem kon1.iliaren Inzesl ', elll ,von Ehrgei1. getriebenlerJ' 
Progressist, der .das Pammonium splTIluale Petri verschleuden, um der Wirkung des Augen. 
blICks, seines Augenblicks, gewiss zu sem' .... Pau!s VI. Rede vor der UNO 1965 beuneill 
Rarion als ,Show" sein L.ehrschreiben .Populorußl Progres5io' als ,um 120 Jahre verspaleten 
Anschluss an das kommuniSlische Mamfesl· ... Der tiefste Grulld fur dIe Konzil)kmik liegt 
wohllnl von Rarion behaupteten Grundfehler der Trennung von iichtbarer und unsichlbarer 
Kirche. Damit habe - so ßanon - RudolfSohm Emzug 111 das katholIsche Kirchenverstand· 
nls erhalten. Die duSere Gcsrah der KIrche seI beliebig geworden und modc:mislischen An-
passungen ausgtllefert. Mit deßl l. VallkamJChen KOlizil und der Kodifikation von 1917 
habe du: katholIsche Kirche eme endguluge Ge"all erhahen, die vom 11 . Vallkamschen Kon· 
zil aber preisgegeben worden sei. Ahnllches behauptet Barion auch fur die CotallUng der 
Liturgie. Marschier kann aufzeigen, dass BarIOn ein radikaler f"eind lIturgischer Reformen 
gewesen ist. So nanme Barion bereits lange vor dem Konzil das Eindringen der Volkssprache 
in den Gonesdicnsl einen .. Einbruch der ßarbarei~ (Vgl. 451). Aus heutiger Sicht isr wohl 
Zuzugeben, dass die 8eschalligung 1111111an5 Sarlon 111 ~·erschtedenen EII11..elbereichen durch· 
aus anregend und lohnenswen 151. Nichl akzepubel durllen aber seme pauschalen Uneile 
5em, die dIe berechligten und notwendigen Reformen des LI . Vaukamschen KonZils In ein 
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völlig falsches Licht rücken. Deshalb wird man wohl auch nicht an dem .. Apostolat" mit-
arbeiten wollen, das Barion für seine lenten Lebensiahre anvisiert hat, nämlich die., wissen-
schaft liche Vernichtung der Kom:ilskirche" (VgJ. 463). In diesem Vorhaben wird auch die 
selbstverschuldete Einsamkeit deutlich, die Barion am Ende seines Lebens empfunden hat 
und die sich in einer Briefpassage an Wemer Weber ausdrückt (Vgl. 467 L). 
Die Arbeit von Thomas MarschIer liefen allein durch die Einbe:r.iehung bislang nicht 
veröffentlichten Materials einen echten Zugewinn für die Forschung über Barion und der 
Einordnung seiner Positionen. In akribischer Arbeit entwickelt der Vf. ein fundiertes Bild 
von Bations Leben und Wirken. Zu bedauern iST jedoch, dass sich der vf. selbst angesichts 
der Kritik Olm Konzil. als auch des von Barion skiu.ierten Verhältnisses von Staat und Kirche 
nicht selbst positioniert. Auch wenn wie bereits angedeutet von Barion durchaus Impulse 
ausgehen können, so bleibt doch anzufragen, ob Rarion .. der Mann von vorgestern" auch 
wirklich der .,von übermorgen" (489) ist, wie es Marsehier in bezug auf das Verhältnis von 
Kirche und Staat mit einem Zitat von Georg May darstellt. 
Peter Krämer, Trief 
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WERNER SCHÜSSLER 
Freiheit als Illusion? 
Anmerkungen zur aktuellen Diskussion um die Hirnforschung 
Zlisammell{asslIlIg: Prominente Vertreter der gegenwärtigen neurophysiologischen 
I-l irnforschung meinen mit ihren Forschungsergebnissen zeigen zu können, dass die 
menschliche Freiheit eine reine Illusion sei. Demgegenüber macht der Beitrag von Wer· 
ner Schüßler deutlich, dass es sich hierbei nicht um eine einzelwissenschaftliche Aus-
sage handelt, sondern um .,schlechte" Metaphysik sich ihrer Grenzen nicht bewusster 
Einzelwissenscha hIer. 
Abstract: Prominent representatives of prescnt-day neurophysiologieal brain research 
belicve they are able fO show, from [he resulrs of [heir research, Ihat human (reedorn is 
a pure illusion. Ta [he contrary, Wemer SchLißler's artide makes it dear rhat what one 
is dealing with in such a case is nOl the testimony of a parrieular empirieal science, bur 
the "bad" meraphysics of a particular scientist who is not aware of the boundaries of 
his or her science. 
Ich "glaube", dass ich frei bin und mich auch frei dafür entschieden habe, 
heute Abend hier diesen Vortrag vor Ihnen zu hahen. I Jedenfalls "fühle", 
oder vielleicht besser: "erlebe" ich mich als frei, und ich bin - wie gesagt -
darüber hinaus auch davon überzeugt, dass dieses Erleben keine Selbsnäu-
schung, also keine Illusion ist. Ich meine also, dass meine Überzeugung 
"wahr" ist. Das sagt mir mein Selbstverständnis, das noch vor aller retrospek-
tiven Selbstbeobachtung und gar erst recht vor aller inrrospektiven Psycho-
logie liegt. Prominente Vertreter der neurophysiologischen Hirnforschung 
wie Gerhard Roth 2 oder Wolf SingerJ, deren Thesen die gegenwärtige Debatte 
in dieser Frage dominieren, würden mir dies vehement bestreiten und ent-
gegenhalten, dass ich mich eben nur frei fühle oder erlebe, in Wirklichkeit 
aber nicht frei sei, ich mich also in diesem Erleben räusche, Freiheit somit eine 
reine Illusion sei. Hiernach erlebe ich mich also nur so, als ob ich frei wäre-
mehr nicht. Und diese Auffassung wird mir dem Anspruch der Wissenschaft-
lichkeit behauptet. Wer hier anderer Meinung ist, kommt darum sehr schnell 
, Dieser Beitrag geht auf einen Vortrag zuruck, den ich am 3. November 2005 als Dekan 
der Theologischen Fakultät Trier im Rahmen einer akademischen Feier zur Eroffnung des 
Studienjahres in der Promotions.1ula des Priesrerst'minars m Trier gehalten habe. 
I Vgl. Gerhard ROHI, Das GehIrn und seine Wirklichkeit, 2. Aufl. Frankfurt/M. 1996; 
OERS., Fühletl, Denken, Handeln. Wie das Gehirn unser Verhalten steuert, Frankfurt/M. 
2001. 
J Vgl. Wolf SJNCeR, Der Beobachrer im Gehifll. Essays zur Hirnforschung, Frankfurt/M. 
2002; DERS., Ein neues Menschenbild? Gesprache über H,mforschung, Frankfurt/M. 2003. 
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in den Verdacht, engstirnig an überkommenen Meinungen festhalten zu wol-
len, ja eine antiquierte Metaphysik zu vertreten. Und so ist es nicht verwun-
derlich, wenn Wissenschafrler der verschiedensten Couleur auf diesen Zug 
aufzuspri ngen versuchen und dem .. neuronal turn" aufgeschlossen gegen-
überstehen" - wie auch beispielsweise der Neuroradiologe und Religionswis-
senschafrler Andrew Newberg. der sogar versucht hat, auf experimenteller 
Grundlage quasi einen "neurobiologischen Gottesbeweis" zu führen. J 
Ziel der nachfolgenden Überlegungen ist es, Ihnen deutlich zu machen, 
dass die Kollegen Roth und Singer das von ihnen Behauptete auch nur "glau-
ben" und sie das in keiner Weise wissenschaftlich "wissen". Dabei handelt es 
sich im einen wie im anderen Falle selbstredend nicht um einen religiösen, 
sondern - um mit Karl Jaspers zu sprechen' - um einen "philosoph ischen" 
Glauben, also um ei ne metaphysische Position, die nicht auf der Ebene einer 
wissenschaftlichen Hypothese angesiedeh ist. Wobei iek allerdings der Über-
zeugung bin, dass für meinen "phi losophischen Glauben" mehr spricht, da er 
den Phänomenen gerechtcr wird als ein reduktionistischer Naturalismus ä la 
Roch oder Singer, der insgesamt weniger Erklärungswcrf besitzt. 
Es wurde zwar inzwischen schon fast alles zu diesem Thema gesagt; auf 
diesem Gebier ist es aber nicht viel anders als in der Politik: Die Populisten 
prägen sich dem Zuhörer am tiefsten ein. Zudem hat es für viele den An-
schein, als würde die gegenwärtige Diskussion über die Ergebnisse der Hirn-
forsch ung und ih re mögliche Bedeutung für das Konzept des freien Wi llens 
einen fundamentalen Gegensatz zwischen der Philosophie (und damit auch 
der Theologie) auf der einen und den Neurowissenschaften auf der anderen 
Seite belegen. Doch kann dies schon allein mit dem Hinweis zurückgewiesen 
werden, dass es in dieser Frage sowohl innerhalb der Philosophie selbst als 
auch innerha lb der Neurowissenschaften inrern immer auch schon kontrover-
se Ansichten gibt. Zudem wird in dieser Diskussion nur allzu oft übersehen, 
dass die Erkenntnisse der modernen Hirnforschung nicht neu, sondern ledig-
• vgl. johallnts FRIEO, Geschichtt und Gthlrn. Irritaliont n du Gtschichlswisscnschaft 
durch Gtdächrniskritik, in: Christian GEYER (Hg.), Hirnforschung und Willtnsfrtihtil. Zur 
Deutung der Iltucsten E.xperimente, FrankfurUM. 2004, I 11 - 134; dazu kritisch: Christian 
Gn'EIl, Frie<ls Brainstorming. j el2.l iSI auch die Geschichte aufs Gthirn gekommtn, in: Ebd.., 
134-139, und Markus VÖUEL. Wohin fiihn dtr .,nturonal rurn" die Geschichtswissen-
schaft?, in: ebd.., 140-142. 
I Vgl. Andrew NE'\V8f.RG , Eugtne D'AQulu I Vince IU.USE, Der gtdachle Gott. Wie 
Glaube im Gehirn entsleht, Munchen 2003; da7.u kritisch: Fritdrich Wilhdm GRAF, Brain 
mt up! Gibt es tinen neurobiologIschen Gorresbeweisl, in: Christian GEYER (Hg.), !-lirnfol'" 
schung und Willensfreiheit, a.a.O. (Anm. 4), 143-147. - Der inzwischtn in dieS('Ol Kontext 
gebräuchliche Neologismus .. Neurolheologie" wurde e-CSlmals 1984 von james B. Ashbrook 
verwendet ('Igl. ßernhard GROM, Neurotheologie, in: Stimmt:n der Zeil 22118120031505f., 
505)_ 
~ Vgl. dazu Werner ScHOSSLEII, Jaspers zur Einführung, Hamburg 1995,29 ff. u. 85 ff. 
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lieh gena uer sind, das Problem, das damit aufgeworfen wird, aber schon recht 
a lt und grundsätzlicher Natur isr;1 ich werde darauf zurückkommen. 
Es kann hier nicht darum gehen, die großen Leistungen, die in den letzten 
Jahrzehnten auf dem Gebiet der Hirnforschung erzielt wurden, herunter-
zuspielen; diese sind selbstverständlich zu begrüßen,lassen sie doch zukünfti-
ge Heilerfolge erwa rten in Bereichen, d ie man bis vor kurzem nicht für mög-
lich gehalten hat - erinnert sei hier nur an erste klinische Versuche mit 
Retina -Implantaten. Aber wenn ein ige Hirnforscher aus den neuesten Er-
kenntnissen fundamentale Aussagen über das \Vesen des Menschen ableiten 
wollen, dann sind diese philosophisch auf ihren Wahrheitsgehalt hin zu hin-
terfragen, da solche Fundamenta laussagen über den Bereich der Wissenschaft 
hinausgehen. 
Eine recht typische Auseinandersetzung zwischen einem Neurowissen-
schafrler lind einem Philosophen bzw. Theologen, der sich philosophischer 
Argumente bedient, bietet das "Spiegel-Streitgespräch" vom 20. Dezember 
2004, das zwischen Gerhard Rorh lind dem Morahheologen Eberhard Seho-
ckenhoH ausgetragen wurde und den Titel t rägt: "Das Hirn trickst da s Ich 
aus. ". Ich möchte Ihnen zur Illustration kurz einige Aspekte dieses Disputs 
schildern. 
Roth hält - wie gesagt - den Menschen "nicht wirk lich [für) frei". So 
interpretiert er sel bst das Ja-Wort von Brautleuten am Trauahar als "von psy-
chischen Extrembedingungen beherrscht": Der Mensch "ist wahnsinnig ver-
liebt und handelt praktisch im Affekt". ' Er verweist in diesem Z usammen-
hang auch auf die sog. Libet-Experimente von 1985,10 die angeblich gezeigt 
haben sollen, dass jeder Entscheidung, und halten wir sie noch so sehr für 
unseren eigenen Willen, zuvor wichtige Vorentscheidungen vorausgegangen 
sind, und zwar unbewusst, wovon wir überhaupt nichts mitbekommen - für 
1 Wobei hier nicht nur an die Determinismusdebatte in der Padagogik In den 70cr Jahren 
des 20. Jahrhunderts oder an die Hirndebane im 19. Jahrhundert zu denken ist (vgl. dazu 
Michael H"CNI!.R, Homo cerebralis -lXr Wandel von, Seclenorgan zum Gehirn, Frankfurtl 
M. 2000), sondern an das grundsalZliche philosophische Problem, das dahinter stehr und 
sich bis in die Antike zurückverfolgen lassr (vgl. daw den frühen Atomismus eines Leulcipp 
und Demokrit ) . 
• In: Der Spiegel, 5212004, 11 6-120. 
, Ebd., 1 16. 
10 Vgt. Benjamin LIBET, Unconscious Cerebrallnit iarive and the Role of Conscious Sen-
SO ry Experience, in: Behavioral and Brain Sciences 8 (1985) 529-566; I)I!RS., Subjective An-
tedating oE a Sensory Experience and Mind-Brain-Theories: Reply to Honderich, in: Joumal 
ofTheorerical Biology 114 (1985) 563-570. - Sparer wurden diese Versuche von den Neu-
ropsychologen Patrick H"ccAilo und Manin EIMER wieder aufgegriffen: vgl. DIES., On the 
Relation Betwt'Cn Srain Potentials and Ihe Awarenes5 of Voluntary Movemenls, in: Experi-
mental Brain Research 126 (1999) 128-133. 
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Roth ein Beweis dafür~ dass wir nicht wirklich frei sind . Denn hiernach tue ich 
angeblich nicht, was ich will, sondern es verhält sich genau umgekehrt: Ich 
will, was ich file. Die Frage, warum sich Herr Müller fü r Frau Müller ent-
scheidet, ist für Forscher wie Roth - das ist die Konsequenz hiervon - "im 
Prinzip Schritt für Schritt nachvollziehbar": Hier wären die Gene, frühkindli-
che Ein flüsse und über die Jahre hinweg gesammelte Erfahrungen zu nennen. 
Das bedeutet, dass sich für Roth in einer Hochzeitszeremonie kein Wille spie-
gelt, "der bedingungslos frei wäre".11 An dieser Stelle muss aber schon an 
Roth die kritische Frage gestell t werden, wer denn so erwas behauptet, näm-
lich dass der Mensch einen "bedingungslos" freien Willen hat; jedenfalls fin-
det diese "starke Lesart" (auch " Libertarianismus" gena nnt) philosophisch 
kaum Anhänger. ' l Denn wir hätten es in einem solchen Falle mit einem Willen 
zu tun, "der niemandem gehörte: verknüpft weder mit dem Körper noch mit 
dem Charakter, noch dem Erleben, noch der Lebensgeschichte einer bestimm-
ten Person" . IJ 
Der einzige Grund, weshalb wir nach Rorh letztlich nun doch in so wich-
tigen Fragen wie beispielsweise der Partnerwahl wissenschaftlich keine Vor-
hersage machen können, liege einfach an der Komplexitä t unseres Gehirns, in 
dem sch ließlich 14 Milliarden Neuronen arbeiteten, die über fast ei ne Trillion 
Synapsen miteinander verbunden seien. Aber im Nachh inein sei das doch 
ohne weiteres rekonstruierbar.'~ 
Schockenhoff wehrt sich natürlich dagegen, ein Hochzeitsversprechen auf 
einen rein physikalischen Vorgang zu reduzieren und Freiheit al s Illusion zu 
entlarven, und wirft Roth einen Kategorienfehler vor. 15 Schließlich bedient 
sich Schockenhoff auch einer theologischen Argumentation, wenn er meint, 
dass der freie Wi lle aus religiöser Sicht ohnehin Voraussenung menschlicher 
Existenz sei: "GOtt hat den Menschen nicht a ls Marionette, sondern als Part-
ner erschaffen. Er will seine freie Gegen liebe, keinen willenlosen Gehorsam. 
Zu Weihnachten, am Fest der Menschwerdung Gottes, gedenken die Christen 
der Erlösung aus Unfreiheit und Angst. Die zentralen Glaubensaussagen set-
zen die menschliche Freiheit also voraus. "16 An dieser Stelle aber dogmatisch 
11 Gerhard ROTH, in: Der Spiegel, 3.3.0. (Anm. 8), 116. 
11 [n diese Richtung weist freilich die sog. ~Luckentheorie" der Freihei t, wie sie beispiels-
weise von John sEARLE vertreten wird. Vgl. Of.RS. , Freiheit und Neurobiologie, Frankfurt! 
M. 2004, 38 ff. 
IJ So Peter BU!RI in seiner Replik auf das spiegel-streitgesprach über den freien Willen 
zwischen G. Roth und E. Schockenhoff: Unser Wille ist frei, in: Der Spiegel 212005, [24f., 
125; vgl. DERS., Das Handwerk der Freiheit. über die En tdeckung des eigenen Willens, 
Fl'lInkfurtiM. 2. Auf! . 2004; Daniel C. DENNt.Tf, Freedom Evolves, New York 2003. 
" Vgl. Gerhnrd ROTI I, in: Der splcgel, a.3.0. (Annl. 8),116. 
u Ebd., 11 7. 
" Ebd., 119. 
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Gott vorschnell in die Diskussion einzubringen, hilft nicht weiter, denn dies 
geht an der naturwissenschaftlichen Argumentation vorbei, worauf auch 
Roth zu Recht hinweist. I' 
Im weiteren Verlauf des Disputs geht es dann noch u. a. um die Ästhetik 
und um die Sittlichkeit. Aber selbst den Einwand Schockenhoffs, dass die Idee 
des freien Willens "die Grundbedingung für unser Rechtssystem" seV' kann 
Roth mit dem Hinweis auffangen, dass es eine Definition von Freiheit gebe, 
"die zum Strafrecht und zu den Gesetzmäßigkeiten der Neurowissenschaf-
ten" passe, nämlich "eine Art praktische Freiheit" - und diese bleibe "unbe-
rührt von der Frage, ob der freie Wille eine Illusion" sei. Und genau auf dieser 
Freiheit fuße auch unser Gesellschaftssysrem. Es genüge auch hier, dass der 
Mensch sich frei fühle. Der freie Wille ist also hiernach nichts weiter als ein 
"Konstrukt" .19 
Ungeachtet dessen, ob dieses Streitgespräch auf uns, die wir mir Schocken-
hoff der Überzeugung sind, wirklich frei zu sein und uns nicht nur frei zu 
fühlen, den Eindruck des Seltsamen, ja zuweilen sogar des Grotesken macht, 
darf nicht übersehen werden, dass die von Schocken hoff vorgebrachten Argu-
mente den Hirnforscher nicht in eine wirkliche Erk[ärungsnot bringen, und 
das gibt schon zu denken. Hier steht Aussage gegen Aussage. Und es sieht so 
aus, a ls ob der Philosoph bzw. Theologe sich nur gegen die neuesren wissen-
schaftlichen Erkenntnisse sträube und gerne an alten und lieb gewonnenen 
Meinungen fesrhalte, letztlich also den Fortschritt der Wissenschaften nicht 
akzeptiere. 
W3S in diesem Disput zur Sprache kommt, ist ein philosophisches Pro-
blem, das (3St so alt ist wie die Philosophie selbst, und es trat durch die Jahr-
hunderte hindurch immer wieder in verschiedenem Gewande auf, wie das die 
perennierenden und im wissenschaftlichen Sinne "unlösbaren" Probleme der 
Philosophie so an sich haben - anderenfalls wären es eben keine philosophi-
schen Probleme, was aber nicht heißt, dass man sich darum nicht mit ihnen zu 
beschäftigen brauchte! 2/) 
Ein loeus classicus in Bezug auf diese Frage finder sich in den SS 19-22 
von Leibniz' bekanntem "Discours de metaphysique" von 1686, wo es U.3. 
um die "Nützlichkeit der Zweckursachen (Ies callses filIales) in der Physik" 
11 Vgl. Hans KONG, Dcr Anfang aller Dinge. Naturwissenschaft und Religion, München 
2005,195. 
11 Eberhard ScIlOCkENHOFF, in: Der Spiegel, 3.3.0. (Anm. 8), 120. I' Vgl. Gerhard RoT", ebd . 
., Vgl. Werncr ScIlOSS lI:'R, Zwischen Weisheit und Wissenschaft. Zur Frage nach der Ei-
genständigkeit der Philosophie, 111: Matthias KOSSLER I Reinhard ZEC.tl'.R (Hg.), Von der 
Perspektive der Philosophie. Beitrage zur Bestimmung eines philosophischen Standpunkts 
in einer von den Naturwissenschaften gepr .. gten Zeit (= Boethiana. Forschungsergebnis.se 
zur Philosophie, Bd. 56), Hamburg 2002, 39-54. 
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geht. In diesem Zusammenhang verweist Leibniz seinerseits auf eine bekann-
te Stelle aus Platons Phaido", 97b-99c, von der er sich eigens eine Überset-
zung angefertigt hat. II Pla ton macht hier Anaxagoras den Vorwurf, dass er 
zwar vom Begriff des NOllS, des Geistes, ausgehe, dann aber a lles Einzelne 
über die Wirk ursachen erkläre. Es geht Phlton hier letztlich um die Unter-
scheidung zwischen dem, was man mit Leibniz als "wahrhafte Ursachen (ve-
ritables causes)" bezeichnen könnte, und dem, was ei ne bloße "Bedingung 
(colldition)" ist, eine Unterscheidung, die er anhand von Sokrates deutlich 
zu machen sucht. Sokrares bleibt bekannclich im Gefängnis sitzen , nicht weil 
ihn die Bewegungen seiner Knochen und Nerven nicht fomragen könnten, 
sondern weil er es viel gerechter und ehrlicher gefunden hat, die Strafe zu 
ertragen, die ihm sein Vaterland auferlegt hat. Die entscheidende Stelle lautet 
dann bei Leibniz: "Es ist darum unvernünftig, diese Knochen und Nerven und 
ihre Bewegungen Ursachen zu nennen. Zwar hat derjenige Recht, der sagte, 
dass ich all das ohne Knochen und Nerven nicht {llll könnte. Es sind aber die 
wahrhafte Ursache und das, was nur eine Bedingung ist, ohne die die Ursache 
keine Ursache wäre, zwei verschiedene Dinge. "12 
Wenn auch ohne Zweifel von der platonischen Erklärung mit Hinweis auf 
die Mechanik des menschlichen Bewegungsapparates hin zur Deutung heuti-
ger Hirnforscher, die auf das Vorhandensein bzw. Fehlen eines Bereitschafts-
potentials im Gehirn hinweisen, ein recht großer Erkenntnisforrschritt be-
steht, so bewegen sich doch beide Antworten prinzipiell auf derselben 
Ebene; denn es geht hier lediglich um (notwendige, nicht hinreichende) Bedin-
gungen, keineswegs aber um die wahrhafte Ursache, die in diesem Fal le etwas 
mit der Frage .. Wozu" 2J zu tun hat. 
Aber wenn auch diese Unterscheidung zwischen ei ner wahrhaften Ursa-
che, einer causa, und einer Bedingung, einer conditio (oder im heutigen philo-
sophischen Sprachgebrauch: zwischen "Gründen" und .. Ursachen"H), ohne 
Frage plausibel ist und auch eine starke a rgumentative Kraft besitzt, so 
scheint sie in der hier anstehenden Frage nun doch nicht wirklich zu greifen, 
kommt doch Roth dadurch in dem besagten Streitgespräch ebenso wenig wie 
bei den anderen Argumenten in ei ne wirk liche Erklä rungsnot. Denn aufScho-
11 Vgl. Gonfried Wilhe1m LEIBNIZ, Akademie-Ausgabe, Reihe VI, Bd.IV, Berlin 1999, 
l562f. 
11 Ebd., 1563. _ Obers. von mir! 
11 Vgl. dazu Robert SPÄMANN I Reinhard Löw, Die Frage Wozu? Geschichte und Wieder-
entdeckung des teleologischen Denkens, Munchen J 199 1. 
l' Vgl. Lurz WINGERT, Gründe zahlen. Ober einige Schwierigkei ten des Bionaturalismus, 
in: Christian GEYER (Hg.), Hirnforschung und Willensfreiheit, a.a . O. (Anm. 4), 194-204, 
201: " Das Sprachspiel der GrUnde, zu dem ein Freiheitsspielraum der Selbstbindung gehört, 
ist nicht ohne Funktionsverlust in ein neurobiologisches Vokabular ilberserzbar. ~ 
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ckenhoffs Hinweis auf die genan nte Plaronsrelle repliziert Rorh mit einem 
Argument, das an die Determinismusdebarte in der Pädagogik in den 70er 
jahren des 20. j ahrhunderts erinnert, dass Sokrates nämlich sicherl ich geflo-
hen wäre, "wenn er andere Gene gehabt und seine Mutter ihn anders erzogen 
hätte". ZJ Wie kommt es, dass der Kollege Roth aufgrun d seiner Prämissen in 
gewisser Weise alles "erklä ren" kann? 
Zwar wuSste man auch schon in der An tike um den Unterschied zwischen 
Philosophie und einzelwissenschaftlicher Erkenntnis in der Weise, dass es bei 
der ersteren u, a. um die letzten Prinzipien geht. lIi Aber erst durch die rasa nte 
Entwicklung der Einzelwissenschaften in der Neuzeit wurde die wesentliche 
Di ffe renz wirklich durchschaut - allerdi ngs am wenigsten von Desca rtes 
selbst, dem Begründer neuzei tlichen Ph ilosophierens.l7 In der Gegenwart hat 
sich kei ner so sehr um die Frage nach dem Selbstverständnis der Philosoph ie 
bemüht wie der Existenzphilosoph Kar! jaspers, der von der Psychiatrie her-
kommt. Und in diesem Zusammenhang hat ih n zeitlebens die Frage interes-
siert: "Was ist eigentlich Wissenschaft? Was kann sie? Wo liegen ihre Gren-
zen?"l1 j aspers hat sich immer wieder gegen unheilvolle Verkehrungen 
sowohl von Sei ten der Wissenschaft als auch von Sei ten der Philosophie ge-
wandt. Philosophie ist nicht Wissenschaft - die Disziplin der Philosophie-
geschichte einmal ausgenommen, wo es vornehmlich um Textstudium geht -, 
und Wissenschaft ist nicht Philosophie. Philosophie ist zwar auch metho-
dische Erkenntnis, sie besitzt aber nicht - wie die Wissenschaft - Allgemein-
gültigkeit und ist auch nicht (hypothetisch) zw ingend gewiss wie diese. 19 
Demgegenüber hat Wissenschaft notwendig partikularen Charakter und nach 
jaspers nur .. Gegenständliches" zu ihrem Thema. Sie kann folglich nichts 
aussagen über das nSein im Ganzen", und sie ka nn nach j aspers auch nichts 
aussagen über die Existenz lind die Transzendenz - in den Worten von Augus-
tinus: über die Seele und GOtt, wobei hier die Geisrseele des Menschen ge-
meint ist und nicht die Seele im Sinne des Psychischen. Das sind genuine The-
menbereiche der Philosophie (und der Theologie). 
Die .. rein" gewordene Wissenschaft hilft jaspers zufolge durch den Kon-
trast zur Philosophie, die unklare Mischung von Philosophie und Wissen-
schaft zu erkennen und zu überwinden. Denn allein das Wissen um die reine 
Wissenschaft kann verhindern, dass im Philosophieren noch einmal Sacher-
2.1 Gerhard ROTl i, in: Der Spiegel, a.a.O. (Anm. 8), 118. 
U Vgl. ARISTOTELES, Metaphysik, I, 2; 982a-b. 
n Vgl. dazu Werner ScHOSSLER, Zum Selbstverständnis der Philosophie in der Moderne. 
Von Descartes zu Jaspers. Prof. Dr. Klaus Kremer zum 70. Geburtstag, in: Trierer Theologi-
sche Zeilschrifr 10712 (1998) 148-166. 
11 Kar! J AS Pf.itS, Rechenschafl und Ausblick. Reden und AufsärLe, Munchen 11963, 409. 
1t Vgl. Karl J ASPI!RS, Vom Ursprllng und Ziel der Geschichl(~, Munchcn ' 1988, 11. 
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kenntnis behauptet wird, eine SOlcher kenntnis. die ihren On in methodisch 
exakter Forschung hat und nirgends sonst. Aber nach Jaspers gilt auch das 
Umgekehrte; Philosophie ist unumgänglich für die Reinheit echter Wissen-
schaft. Denn ohne Philosophie versteht Wissenschaft sich selbst nicht. Die 
Wissenschaften bringen somit die doppelte positive Möglichkeit; "ihre eigene 
reine Entfaltung und durch ihr Dasein die emscheidende Klarheit des Sinns 
der uralten, immer neu zu erringenden Philosophie" . .lO 
Verlangt man von der Wissenschaft Auskunft über die Ziele des Lebens 
oder über das richtige Handeln, so sind das Irrungen. Wissenschaft kann 
nicht geben, worauf es im Leben ankommt. Aber reine Wissenschaft ist nach 
Jaspcrs ungemein selten. Zumeist ist sie vermischt mit unwissenschaftlichen 
Elementen - zumal im Bewusstsein der Masse der Menschen. Nu r wenige 
wissen wirklich um das, was Wissenschaft ist und nicht ist. "Die falsche Er-
wartung ist der Wissenschaftsaberglaube, die folgende Enttäusch ung führt 
zur Wissenschaftsverachtung." l' Aber beides hat mit eigentlicher Wissen-
schaft nichts mehr zu tlln. ll 
Sich diese Einsichten zunutze machend, hat der Psychiater, Psychothera-
peut und Philosoph Vikror E. Frankl, der Begründer der Logotherapie - er 
wäre in diesem Jahr 100 Jahre alt geworden -, im Rahmen seiner Existenz-
analyse ein Bild vom Menschen entwickelt, das diesen - im Gegensan zu 
Freud lind Adler - als eine uflitas multiplex, eine vieldimensionale Einheit 
verSteht, bestehend aus den Dimensionen des Physischen, Psychischen und 
Geistigen, wobei lentere die Einheit stiftet. lJ Für Frank! "ist" der Mensch 
Person, ein PsychophysiktUll dagegen "hat" er. Und die Person ist nach Frankl 
geistiger Natur und wesentlich ausgezeichnet durch Freiheit und Verantwort-
lichkeit. Sie kann sich zu dem, was sie "hat", immer auch verhalten; .. Die 
geistige Person ist dasjenige im Menschen, was allemal und jederzeir opponie-
ren kann!" 14 Für Frankl ist der Mensch a lso ein freies, weil geistiges Wesen, 
" und wo er nicht faktisch frei ist, dort ist er es fakultativ, dort kann er frei 
sein. Ln diesem, aber auch nur in diesem Sinne ist der Mensch ei n ,unbedingter 
Mensch': er ist bedingt ein unbedingter Mensch - er muss nicht sein, was er 
ist, aber er kann es sei n. ").! Es sei hier nur am Rande vermerkt, dass die im 
... Karl JASI'I!RS, Der Arzt im technischen Zeilalter, Miinchen 1986, 56. 
). Karl JASPI!RS, Vom Ursprung und Ziel der Geschichle, a.a.O. (Anm. 29), 124. 
Jl VgJ. dazu Wernl.'"r SCItOSsu:R,Jaspers zur Einfiihrung, a.a.O. (Anm. 6), 29 ff. 
H Vg!. dazu Werner SCItOSSLf.R, Der ~un·bedingle" Mensch. Viktor E. Frankls Beitrag 
zur Philosophischen Anthropologie. Prof. Dr. Klaus Reinhardl zum 65. Geburtstag, in: Trie-
rer Theologische Zeitschrift 109/2 (2000) 102-123. 
)< Viklor E. FRANK!., LogOlherapie und Existellzanalyse, f...liinchen 1987, 94. 
" Vihor E. FRANK!., Der leidende Mensch. Anthropologische Grundlagen der l)sycho' 
therapie, Sem 11996,156. 
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oben genannten Streitgespräch von Roth unterstellte .,bedingungslose", also 
absolute Freiheit hier überhaupt nicht das Thema isr.36 
In dem von Frankl formulierten ersten Gesetz seiner sog. Dimensionalon. 
tologie, die ich hier nicht näher entfalten kann, geht es ihm da rum, deutlich zu 
machen, dass "ein und dasselbe Ding, aus seiner Dimension heraus in ver· 
sch iedene Dimensionen hinein projiziert, die niedriger sind als seine eigene, 
... sich auf eine Art und Weise ablbildetJ, dass die Abbildungen eina nder wi· 
dersprechen" . .17 Zu r Verdeutlichung greift er au f eine geometrische Analogie 
zurück: " Projiziere ich beispielsweise ... leinJ Trinkglas ... , geometrisch ei n 
Zylinder, aus dem dreidimensionalen Raum heraus in die zweid imensionalen 
Ebenen des Grund· und des Seitenrisses hinein, dann ergibt dies im einen Fa lle 
einen Kreis, im anderen Falle jedoch ein Rech[Cck. Darüber hinaus ergibr die 
Projektion aber auch insofern einen Widerspruch, als es sich in jedem Fall um 
eine geschlossene Figur handelt, wä hrend das Trinkglas doch ein offenes Ge· 
fäß ist.'" 1I 
Was bedeuten diese Überlegungen für die hier anstehende Frage? .,Nicht 
anders als im Falle des offenen Gefäßes, dessen Projektion in die Ebenen des 
Grund· und des Seitenrisses geschlossene Figu ren ergab, bildet sich der 
Mensch in der biologischen Ebene als ein geschlossenes System physiologi~ 
scher Reflexe und in der psychologischen Ebene als ein gesch lossenes System 
psychologischer Reaktionen ab. "J~ Demgegenüber gehört es aber nach Frankl 
zum Wesen des Menschen - und hier liegt er ganz auf der Linie von Max 
Scheler -, dass er offen, ja "weltoffen" ist.40 
Frankl kann al so mit Hilfe seiner Dimensiona lontologie verständlich ma~ 
ehen, wieso ein Hirnforscher in keinerlei Erklärungsnor kommt, denn die in 
den niedrigeren Dimensionen gewonnenen Befunde stehen innerhalb der Di~ 
mension des Geistigen nach wie vor in Geltung. Frankl selbst verweist in die· 
sem Z usa mmenhang auf so einseitige Forschungsrichrungen wie Pawlows 
Reflexologie, Watsons Behaviorismus, Freuds Psychoana lyse und Ad lers In~ 
dividua lpsychologie. Genauso gur könnte man hier auch Ro[hs oder Singers 
J6 Vgl. Kar! J ASI'IlIIS, Von der Wahrheit. Philosophische Logik. Emc:r Band, München 
'1991,537: "Wohl kann ein blindcr Witlkurwille sich fälschlich für absolut frei halten; die-
ses Freiheitsbewussrsein ist eine unwahrhaftige Verkleidung des mebhaftc:n Begehrens. Hei-
les Freiheitsbewusstsein dagegen iSI, seiner Grenzen bewuSSt, zugleich stolz und demütig. 
Stolz nimmt es auf sich, was der Mensch verschuldet, wenn auch Unler Anspruchen verschul-
det, die uber seine Kraft zu gehen scheincn, _ demutig unlerwirfr es sich aus der Ohnmacht 
der Freiheit dem Unlgreifenden, durch das Frcihelt ist." 
)1 Viktor E. FRANK!., Ärztliche Seelsorge. Grundlagen der Logotherapie und ExIstenzana-
lyse, FrankfurtlM. 1997, 46f. 
Jf Ebd., 47; vgJ. Vikror E. FRANK!., Der leidende Mensch, a.a.O. (Anm. 35), 125-127 . 
., Viktor E. FRANK!., Ärztliche Seelsorge, a. a. O. (Anm. 37), 48; vgJ. DERS .• Logotherapie 
und Existenzanalyse, a.a.O. (Anm. 34),127. 
<0 Vgl. Max ScIiElI!.R, Dic Stellung des Menschen im Kosmos. Bonn U 1991, 40. 
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neurophysiologische Hirnforschung nennen. Die Wissenschaft hat aber nach 
Frankl "n icht nur das Recht, sondern soga r die pnicht, die Multidimensiona· 
li tät der Wirklichkeit auszuk lammern, die Wirklichkeit abzublenden, aus 
dem Spektrum der Wirklichkeit eine Frequenz herauszufilrern. Die Projektion 
ist mehr als legitim. Sie ist obligat. Der Wissenschaftler muss die Fiktion auf· 
rechrerhalten, als ob er es mit einer unidimensionalen Rea lität zu tun hätte." 
Aber gleichzeitig muss er immer auc h wissen, was er tut, "und das heißt, er 
muss um die Fehlerquellen wissen, an denen vorbei er die Forschung zu steu· 
ern hat ".41 Jaspers hat dies das .. methodologische Bewusstsein" gena nnt.42 
Für Frankl stehen also Notwendigkeit und Freiheit nicht auf derselben 
Ebene. Das heißt, " in jener Schicht, in der sich die Dependenz des Menschen 
findet, wird sich niemals seine Autonomie feststellen lassen. Sofern wir das 
Problem der Willensfreiheit angehen, dürfen wir es da her niemals auf eine 
Kontamination der Seinsschiehren ankommen lassen. Wo es aber keine Kon· 
tamination der Seinsschichten gibt, dorr gibt es auch keinen Kompromiss der 
Sichtweisen. So ist denn auch kein Kompromiss denkbar zwischen Determi-
nismus und Indeterminismus. Notwendigkeit und Freiheit stehen nicht auf 
einer Ebene, viel mehr überhöht und überbaut die Freiheit alle Notwendig-
keit. Die Kausalketten bleiben demnach du rchaus und durchwegs gesch los· 
sen. Nur dass sie in einer höheren Dimension zugleich offen sind, offen für 
eine höhere ,Kausalität'. "4l 
In dem Streitgespräch beru ft sich Roth - wie schon angedeutet - auch auf 
die sog. Libet·Experimente. Ungeachtet dessen, dass eine Interpretation die· 
ser Experimente selbst unter Naturwissenschaftlern umstrirren ist« und Libet 
inzwischen selbst auch diesbezüglich eine konstruktive Selbstkorrektur vor· 
genommen hat - er sieht den freien Willen du rch diese Experimente inzwi-
schen in keiner Weise angerastet4S - , möchte ich doch au f einen Aspekt bei 
4) Viktor E. FRANK!.., Der leidende Mensch, a.a. O. (Anm. 35), 127. -Ohne Zweifel erin· 
nert hier so manche Überlegung an Kants ~Drine Aminomie" in der " Kritik der re inen Ver-
nunft". Vgl. dazu Olfried HOFFE, Der entlarvte Ruck. Was sagt Kant den Gehirnforschern? , 
in: Christian G~:YER (Hg.), Hirnforschung und Willellsfreiheil, a.a. O. (Anm. 4), 177-182. 
U Vgl. dazu Karl JASPEII.S· grundlegendes Werk: Allgemeine Psychopathologie. Ein Leit-
faden für Studierende, Ärzte und Psychologen, Berlin ' 1973, wo es ihm vornehmlich um den 
Unterschied zwischen ~erklären" und .,verslehen" geht. 
<) Viktor E. FRANK!.., Logotherapie und Existenzanalyse, a.a.O. (Anm. 34), 88; vgl. ebd., 
141. 
44 Vgl. dazu Daniel C. DENNElT, Freedom Evolves. London 2003; Max R. BI!NNI!Tf I Pe-
ler M. S. HACKER, Philosophical Foundalions of Neuroscience, Oxford 2003; Lutz WIN-
GHRT, Gründe zählen, a.a.O. (Anm. 24). 
< j Vgl. Benjamin LIDET, Haben wir einen freien Willen? ( 1999), in: Christian GHY ER 
(Hg.), Hirllforschung und Willensfreiheit, a.a.O. (Anm. 4), 268-289, 287: .. Meine Schluss-
folgerung zur Willensfreiheit ... besteht dann darin, dass die Existenz einu freie n Willens 
zumindest eine genauso gute, wenn nicht bessere wissenschaftliche Option ist als ihre Leug-
nung durch die deterministische Theorie." 
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Frankl hinweisen, der auch diese Frage zu entschärfen hilft, nämlich was er 
im Gegensatz zu Freud als "unbewusste Geistigkeit" bezeichnet. Für Frankl 
gibt es nicht nur ein triebhaft, sondern immer auch schon ein .,geistig Unbe-
wusstes". Das heißt, Geistiges kann sowohl bewUSSt als auch unbewusst 
sein . .u Das hat zur Folge, "dass wir in der Unterscheidung zwischen bewusst 
und unbewusst nicht nur ein relatives, sondern überhaupt kein eigentliches 
Kriterium in Bezug auf menschliches Sein haben .... Ein Kriterium der Eigene-
lichkeit können wir nach Frankl allein aus der Entscheidung gewinnen, "ob 
etwas im Menschen seiner Geistigkeit oder seiner Triebhaftigkeit zugehört-
wobei es gänzlich unerheblich ist, ob es bewusst oder unbewusst sein mag. 
Denn das eigentliche Menschsein ist ... existentielles Sein. "., 
Um die Auffassung von der Freiheit als Illusion vollends ad absurdum zu 
fiihren, bedient sich Frankl der folgenden Überlegung: Es wäre durchaus 
möglich, den Deterministen dazu zu bringen, dass er seinen Willen auch als 
unfrei erlebt, denn hierfür bedarf es nur der Einnahme von dreihunderttau-
sendstel Gramm Lysergsäurediärhylamid. Hierauf tritt nämlich eine Imoxi-
brion ein, "die sich vorwiege nd seelisch äußert, und zwar in Depersonalisa-
tions- (und Derealisations-)Zuständen" . 41 Das Ganze auf die Spitze treibend, 
stellt Frankl die Frage - wobei hier durchaus ein ironischer Unterton zu spü-
ren ist: .. Sollte es also so sein: dass man erst Lysergsäurediäthylamid einneh-
men muss, um die Wahrheit des Determinismus ... an sich selbst zu erfah-
ren?" Worauf er dann selbst die fo lgende Antwort gibt: "Es muss zumi ndest 
als wahrscheinlicher hingestellt werden, dass Lysergsäurediäthylamid hin-
sichtlich des freien Willens eine Selbsrräuschung erzeugt, a ls dass es eine 
Selbsrtäuschung aufhebt. "., 
Das alles führt zu der Frage: In welcher Welt möchten wir leben? Letztlich 
- so habe ich gesagt - geht es bei diesem Problem um einen "phi losophischen 
Glauben" im Sinne von Ja spers, für oder gegen den ich mich entscheiden 
muss. Aber diese Enrscheidung ist nicht willkürlich, sondern sie hat Kon-
sequenzen bis in die Fragen der Erziehung, der Rechts- und Religionspraxis 
hinein. Denn wenn wir den Deterministen glauben, dann wäre auch auf die 
grausamsten Verbrechen der Menschheitsgeschichte die Kategorie der Schuld 
nicht mehr anwendbar - der Verbrecher gegen die Menschlichkeit wäre hier-
nach nur noch der "Sklave seines Gehirns" !O -, und bei Murrer Theresa von 
.. Vgl. ViklOr E. FJtANKL., Der unbewusste Golt. Ps)'chother3ple und Religion, Munchen 
l!994, 15f . 
., Ebd., 16. 
<11 ViklOr E. FRANKL, Der leidende Mensch, a. a. O. (Anm. 35), 191 f . 
., Ebd., 192. 
AI Michael HAGNER, Homo cerebralis. Eine wisscnschaftsgt:SChlchtliche Einschanung, in: 
Christi:.n GEYER (Hg.), Hirnforschung und Willensfreiheit, a.a.O. (Anm. 4 ),250-254, 251. 
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einem Tun aus christlicher Liebe zu sprechen, würde sich ebenso verbieten, da 
der Begriff der Agape im Sinne selbstloser Liebe!1 in einem solchen Denken 
keinen Platt mehr hätte. 
Es scheint also doch nicht so einfach zu sein, wie Roth das in dem Streit-
gespräch nahelegt, wenn cr meint, dass sich eigentlich ja nichts änderte bei 
dieser neuen Sichtweise der Neurowissenschaftler, denn wir "fühlten" uns ja 
immer noch frei, gibt es doch im Universum des Deterministen keine wirk-
lichen Werte mehr. Hier gibt es nichrs mehr, das uns "anzieht", sondern nur 
noch Dinge, die uns .. treiben". Und es gibt auch keinen Unterschied mehr 
zwischen "wahr" und " falsch '" denn dies sind keine Qualitäten der physika-
lischen Welc. Allerdings nehmen Roth und Singer diese Qualitäten für ihre 
eigene Auffassung sehr woh l in Anspruch. Aus alledem wird deutlich, dass 
wir ohne Scinsunterscheidungen nicht auskommen und sich ein Monismus 
und Determinismus, um nicht zu sagen: Pan-Determinismus, U letztlich in 
Selbsrwidersprüche verwickelt. Denn auf sich selbst angewandt, hieße das, 
dass auch der Kollege Roth nicht anders kann als seine These des Determinis-
mus zu vertreten, genauso wenig wie ich anders könnte, als die entgegen-
gesetzte These zu behaupten. jJ 
Abgesehen von diesen absurden Konsequenzen dürfen die Gefahren nicht 
übersehen werden, die sich aus der Determinismus-These für das menschliche 
Selbstverständnis ergeben. Denn ein deterministisches Menschenbild bedroht 
den Menschen selbst, es gefährdet ihn nämlich insofern, als er niemals im-
sta nde ist, von einer solchen Konstruktion her zu einem wirklichen Humanis-
mus, I4 geschweige denn zu einer christlichen Wehauffassung zu gelangen. 
Von daher noch einmal die Frage: In welcher Welt möchten wir leben?S! 
Aber .. was macht die Idee, unser Wille sei unfrei, eigentlich so sexy?'\ 
könnte man mit Christian Geyer fragen, lind er anrwortet hierauf, dass es im 
Wesentlichen "die Verheißung" eines .. umfassenden Ruhiggesrclltseins" ist. 
n Vgl. dazu Werncr ScIlOSSLU. Eros und Agape'. Ein Beitrag zum Verhalmis von Phi-
losophie und Religion am Beispiel von Ander~ NygrC'n und Paul Tillich, Trierer Theologische 
Zeitschrift 1 IJ/J (2004) 165- 176. 
I! Vgl. Viktor E. FRANKI., Ärltliche Seelsorge, :I.a. O. (Anm. 37), 45. 
!l Vgl. Gerhard KAIs!''!\, Warum noch dC'banieren? DetC'rminismus als Diskurskiller, in: 
Christian GHYI'.R (Hg.), llirnforschung und Willensfreiheit, a. a. O. (Anm. 4), 26 1-267, 266 . 
.. Viktor E. FRANKl., Der leidende Mensch, a.a.O. (Anm. 35),157. 
11 Vgl. Gerhard KAISER, Warum noch debameren?, a.a.O. (Anm. 53), 26M.: ,.,Die Neu-
rophysiologen werfen den Nicht-Narurwls~nschaftlern vor, dass 5 1(' die DetC'rnllnlsmU$-
Diskussion führen, ohne sich ernsthaft auf die I tlrnforschung ell!wlasscn. Aber die hier an-
zustellenden überlegungen smd prinzipieller Art und liegen im Vorfeld der spc7.i fi schen 
HIrnforschung. Deshalb scheml l11ir der Gegenvorwurf. dass sich die Hirnforschung bei der 
Determimsmusdiskussion nichl ernsthaft auf Philosophie und GeIsteswissenschaften ein-
lasst, gewlchuger, denn SI(' greift In deren tradlUoneik Felder ein, wo SIe em enrscheldend("S 
Won zu sprechen haben, und sie tUt das nicht ohne Arroganz." 
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"Sie ist der Win der neurobiologischen Anthropologie und gibt ihr das Aus-
sehen einer therapeurischen Maßnahme. Unversehens weiß man sich entlastet 
von den tausend Gründen, die einem täglich durch den Kopf rauschen und 
nun, da sie sich in neuronale Kausa lbeziehungen übersetzen lassen, ihr drü-
ckendes Gewicht verlieren."" 
Ich ziehe ein Fazit aus meinen Überlegungen: Nicht die Philosophie (und 
mir ihr die Theologie) ist in der hier anstehenden Frage in der Beweispflicht, 
sondern in der Beweispflicht sind diejenigen Wissenschaftler, die Behauptun-
gen aufstellen, welche jeglichem menschlichen Selbstverständnis geradezu 
diametra l entgegengesent sind, näml ich: dass die menschliche Freiheit eine 
bloße Illusion, also eine Selbsttäuschung sei ! Diesen Beweis erbracht zu ha-
ben, sind die besagten Wissenschaftler bis heute schuldig geblieben, ja man 
wird diesen Beweis aufgrund der dargelegten Gründe auch nie erbringen kön-
nen, da Freiheit in einer Dimension angesiedelt ist, die über diejenige der Wis-
senschaft hinausgeht. Weder der freie noch der unfreie Wille lässt sich beob-
achten, da wir kein neuronales Korrelat von Freiheit kennen. Dass diese 
Wissenschaftler trotzdem nicht in Erk lärungsnot kommen, hat - wie ich zu 
zeigen versucht habe - andere Gründe. Demgegenüber habe ich anhand des 
Denkens von Jaspers und Frankl aufzuzeigen versucht, dass nicht die Freiheit 
eine bloße Illusion, sondern umgekehrt: dass die hier behauptete menschliche 
Unfreiheit eine reine Fiktion ist. 51 Solcherlei Fiktionen haben ihren Sinn, ja 
sogar ihre Notwendigkeit in wissenschaftlicher Forschung - so fingiert bei-
spielsweise der Neurologe, der Mensch .. sei" ein Nervensystem und es exis-
tiere nur, was leiblich ist, ganz so, .. als ob" der Mensch nicht auch geistig 
existierte. SI Aber wenn für solche Fiktionen in Anspruch genom men wird, 
dass sie etwas über das .. Wesen" des Menschen aussagen, dann ist das nichts 
anderes als sch lechte Metaphysikn sich ihrer Grenzen nicht bewusster Wis-
senschaftler, die das dann auch noch mit dem Etikett der Wissenschaftlichkeit 
ausgeben. Kar! Jaspers häne so etwas als .. Hirn mythologie" bezeichnet. 1IO 
Ähnlich hat es kürz.lich auch der Mediziner Kar! Zilles, TnstitU[sdirek tor am 
Forschungszenrrum Jülich, z,um Ausdruck gebracht: .. Die sogenannte neuro-
" ehrlsuan GEVU, Vowon, In: DERS., Hlrnfor:loChung und WiJ]~nsfrcih~lI, a.:I.O. 
(Anm. 4), 9-19, 14. 
" Viklor E. FIlANKL, Der I~idend~ Mensch, a.3.0. (Anm. 35), 191 . 
.. Vgl. ebd. 
" Vgl. PeleT BIER., in: Der Spiegd, :1.3.0. (Anm. 13), 124; .. Was wie eine beinhaneem-
pirlsche Widerlegung der Willensfreiheil daherkommi, iSI ein Sluck abcnleuerlicher Mela-
physIk. ~ Ähnlich urteill :luch Jürgen HABERMAS, Zwischen Naturalismus und Rdigion. Phi-
losophl:loChe Aufsane, FrankfurtiM. 2005, 215; dazu Magnus STRa:T, Veneidiger d~r 
Rdlgion. Zu einem neuen Buch von Jurgen Habermas, In: Herder Korrespondenz 59, 101 
2005,508-5 12. 
" KariJAsPEItS, R«hen:loChaft und Ausblick, a.a.O. (Anm. 28), 347. - Hen-. von mir! 
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wissenschaftliche Erklä rung kulturell geprägter Begriffe wie Wi llensfreiheit 
und Verantwortlichkeit ist medien wirksam, aber nicht unbedingt neurowis-
senschaftlich. Aufklärung lebt von wissenschafrlicher Kritik - nicht von My-
then. "61 
" So in einem Von rag bei einer Tagung des Wisscnschaftszentrums NRW am 17. 11. 2004 
(hnp;l/www.informarion-philosophie.delphilosophie/neurophilosophieS.html). 
Vg!. Kar! ZILU!S I Gerd REtlKÄM 1'ER, Funktionelle Neuroanatomie. Lehrbuch und Atlas, 
Berlin 1998. - Von Meinigen Mythen der Hirnforschung" ,die es zu enrzaubern gilt, spricht 
auch Michael HAGNIlR, Homo cerebralis, a.a. O. (Anm. SO), 252. Christian GEYP.R meint, 
hier einen .. Rückfall in alte Gehirn-Mythologien" feSTstellen zu können (Hirn als Parallel-
universum. Wolf Singer und Gerhard Roth verteidigen ihre Neuro-Thesen, in; DI'.Rs. [Hg. I, 
Hirnforschung und Willensfreiheit, a. a. O. [Anm. 4], 86-91, 91). Ulld Helmut MAY"ER kon-
statiert, "dass sich in diesem Feld minJerweile eine veritable Mythologie des Gehirns heraus-
gebildet hat" - besonders auch im Blick auf das Buch von Antonio DAMAS10, Der Spinoza-
E.ffekt. Wie Gefühle unser Leben bestimmen, München 2003 (Ach, das Gehirn. Über einige 
neue neurowissenschaftliche Publikationen, in; ChriStian GEYER [Hg.1, Hirnforschung und 
Willensfreiheit, a.a.O. [Anm. 4[, 205-217, 212). 
98 
THüMAS P. FüSSEL 
Letztgültiger Sinn im Licht der 
theologischen Vernunft 
Fragen zur Reichweite transzendenta lphilosophischer GlaubenS\leranrwor· 
{Ung in Auseinandersetzung mit der Transzendentaltheologie Kar! Rahners 
I . Z ur Form des gegenwärtigen Diskurses in der Fundamentaltheologie 
In der nachkonziliaren Zeit (und davor) ist es im Rahmen des fundamental-
theologischen Diskurses zu paradigmatischen Aufbrüchen gekom men, die mit 
den Schlagworten ,.lmmanenza pologie" (im Anschluss an Blondei), .. Trans-
zendenta ltheologie" (Ra hner), .. hermeneutische Fundamentaltheologie" (Bi-
ser), .,na rrative Theologie" (Men), .. Theologische Handlungsrheorie" (Peu-
kerf), "Kontextuelle Fundamenta ltheologie" (Wa ldenfets), "Fundamentale 
Theologie" (Schüssler Fiorenza) belegt sind und bereits durch die unterschied-
lichen, durchaus sehr programmatischen, Bezeichnungen ei ne Plura li tät inner-
halb der gegenwärtigen Fundamentaltheologie anzeigen. Die fundamental-
theologische Landschaft hat sehr unterscheidbare Facetten ausgebildet, was 
abhängig vom jeweiligen Standpunkt als Bereicherung oder als beklagenswer-
te Zersiedlung versta nden wird. Mit den ei ner transzendental-philosophi-
schen Glaubensverantwortung verpflichteten Ansätzen von Hansjurgen Ver-
weyen, Thomas Pröpper und Klaus Mü ller, so sehr sie sich im Detail auch 
unterscheiden, werden nun seit Beginn der 90er-Jahre nicht erwa nur neue 
und modische Windräder in d iese Landschaft gestell t, sondern neue Regionen 
erschlossen, die nach und nach besiedelt we rden. Ohne Zweifel stel len diese 
innovativen Theorien eine echte Bereicherung für den theologischen Diskurs 
dar. Gleichwohl bergen sie m. E. aufgrund ihrer nachhaltigen methodologi-
sehen Fokussierung auf den (im Kern idea listisch-neuzeidichen) Subjekt- und 
Personen begriff eine gewisse Problematik. Diese besteht darin, dass mit dieser 
.,neuen Methode'" mindestens subkutan ein diakritisches Moment in die De-
bane um die Glaubensverantwortung eingeflihrr wird, das andere fundamen-
taltheologische Entwürfe und ihre Methode vorschnell mit dem Etikett 
"fa lsch '" oder .. richtig", "angemessen" oder .. unangemessen" versieht. Diese 
Tendenz wird dadurch verstärkt, dass die - mit einer Neu-Etablierung gewiss 
notwendig verbundene - Abgrenzung gegenüber alternativen und zei tlich frü -
heren Positionen sehr grundsätzlich schon auf der Ebene der Wahl des Aus-
gangsparadigmas und der Methodik angeset'Lt wird. I Zugespitzt ausgedrückt: 
Dies wird etwa deutlich in dem .. Notenwechsel" zwischen Thomas Pröpptr und Hans-
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Jede Fundamental-Theologie, die von sich her keinen philosophischen Letzt-
bcgründungsanspruch erhebt und I oder sich nicht der neuzeitlichen Subjekt-
philosophie verpflichten will, wird unter" Verdacht" gestellt. Unter den Ver-
dacht, die geforderte Glaubensverantwortung nicht nur de facto nicht zu 
leisten, sondern ex supposi to überhaupt nicht leisten zu können. Dies führt in 
Konsequenz dazu, dass die unterschiedlichen Paradigmen verpflichtete Theo-
logie nicht mehr in ihrer Gesamtheit wahrgenommen und gewürdigt werden 
(können), insofern man meint, deswegen sich von einer inhaltlichen Auseinan-
derserzung dispensieren zu können, weil schon ihre methodische Grundlage 
als defizitär ausgemacht scheint.1 Insbesondere die dezidiert a ls genuin theo-
logische Methode ) ausgewiesene Transzendental-theologie Karl Rahners und 
deren tragende Theorieelemente (etwa der Existenzaufweis Gottes, die er-
kenntnistheorerische und freiheitstheoretische Validität der " tr:lllszenden-
talen Erfahrung" (und damit der Subjekt- bzw. Person begriff), das "über-
natürliche Existential" und die theologische (!) Verhältnisbestimmung von 
Philosophie und Theologie) stehen in einer ganz überwiegend merhodologisch 
motivierten Kritik, die an wirkungsgeschichrlich ebenso prominenter wie ein-
flussreicher Stelle (so in der Neuauflage des LThK) platziert wird.~ 
Keineswegs soll an dieser Stelle die Form und der Inhalt dieser kritischen 
Rückfrage metakritisch wrückgewiesen werden, vielmehr soll auf eine Ge-
fahr aufmerksam gemacht werden, die durch die .. methodische Anlage" der 
Anfragen - hier paradigmatisch der Rahnerkritik - fast unausweichlich gege-
ben ist. Diese besteht darin, dass eine inhaltliche Würdigung einer Gesamt-
konzeption nicht in angemessener Weise geschehen kann, wenn sie arriku liert 
wird, bevor sie in ihrer hermeneutischen Geschlossenheit wahrgenommen 
jürgen Vcrweyen, wo im Kontext der kontroversen Diskussion ihrer eigenen Ansäne die 
methodische Kritik bzw. Unzulänglichkdt anderer Fundamemalrheologien, insbesondere 
die spätere Konzeption Rahners, konstatiert wird. VgJ. Thomas PRÖPI'f.1I, Ersrphilosophi-
scher Begriff oder Aufweis leutgültigen Sinnes? Anfragen an Hans;iirgen Verweyens 
.. Grundriss der Fundamentaltheologie'", in: ThQ 174 (1994) 272-287[: PRÖPPER, Begriff[. 
Hansiürgen VERWEYEN, Glaubensverantwortung heute. Zu den .. Anfragen~ von Thomas 
Pröpper, in: ThQ 174 (1994) 288-3031= VE.ltWEYEN, Glau bensveranrwortungl. 
I Ein Beispiel: So verzichtet etwas HansJürgen Vcrweyen fast vollständig darauf, den von 
ihm in seinem "Fundamcnraltheologischen Grundriss" heftig kritisierten Offenbarungs-
begriff Kar! Rahners selbst darzustellen. Vgl. Hansjiirgen VERWEYEN, Gottes let"ltes Won. 
Grundriss der Fundamentaltheologie, Regensburg 12000, 239-246 [: VUWEYEN, G1WJI. 
J Weil Transzendentaltheologie der Sache nach nicht die Anwendung der Transzenden-
talphilosophie auf die Theologie ist, steHt Rahner emphatisch fest: .. Der Ansat"l. emer Trans-
zendentaltheologie ist genuin theologisch." (Kar! JtAliNER, Art. Transzendentaltheologie, in: 
SM IV, 986-992, 986) . 
• Vgl. Karl · Heinz MrNKE. Art. Existential, iibernaturlichcs, in: LThKJ 111, 111 5. Vgl. 
Thomas PRöprER I Magnus STRIET, Art. Transzendentahheologie, in: LThKJ X, 188-190. 
Es verwundert, dass Pröpper und Striet in ihrem Artikel Rahncrs Grundkurs nicht als Lite-
ratur angeben. 
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wurde. Ein solches Vorgehen aber führt leicht dazu, wichtige inhaltliche und 
methodische Überschüsse zu übersehen, die ein anderer- u. U. auch konträrer 
(nicht kontradiktorischer! ) - Entwurf der eigenen Theorie gegenüber bieter. 
Die Konsequenz hieraus ist, dass man .,blinde Flecken" hinsichtlich der 
Reichweite der eigenen Konzeption möglicherweise nicht in angemessener 
Weise wahrnimmt und deswegen einerseits die Möglichkeiten der "anderen 
Theologie" unterschätzt, während man andererseits die eigenen Möglichkei-
ten überschätzt. Diese Reichweirenproblematik gilt in verschärfter Form für 
die Theologie, weil sie aufgrund ihres spezifischen Materialobjekts (der drei-
fa ltige GOtt) und Formalobjekts (der Glaube an den sich offenbarenden Gott 
der Gnade) in gewisser Weise .,Alles" bedenkt, ohne diesem .,Alles" aLich nur 
annährend gerecht werden zu können. Dies ist der Fall, insofern der Abstand 
zwischen methodisch-begrifflicher Abstraktion und Artikulation und der abs-
trahierten und artikulierten Wirklichkeit (GOtt als das offenbare. unbegreifli-
che Geheimnis) in keiner Wissenschaft größer sein könnte als in der Theo-
logie. Gerade deswegen kann in ihr aus immanenten Gründen - sieht man 
von der natürlich immer gegebenen Möglichkeit eines horrenden Unsinns ein-
mal ab - das heuristische Prinzip eines .. alles oder nichts" und einer ein-ein-
deutigen Falsifikation bzw. Verfikation nicht ohne weiteres zur Anwendung 
kommen, weillentlieh alle theologische Aussagen Aussagen in das Geheim-
nis hinein si nd und deswegen in einer recht verstanden Weise ., notwendig 
falsch" sind. Deswegen möchte ich dafür eintreten, eine Pluralität des Den-
kens innerhalb der ei nen Theologie werrzuschärzen. In dieser Pluralität näm-
lich, die nichts gemeinsam hat mit einem Pluralismus der Beliebigkeit, spiegelt 
sich die Wahrheit des Glaubens, deren .,Gegenstand" - Gon als das unum-
greifba re Geheimnis- sich einem mit Ausschließlichkeit auftretendem Zugriff 
des Denkens ex supposita entzieht. 
Zum Vorgehen 
In diesem Beitrog soll es keineswegs darum gehen, Rahners Theologie, die 
keine Philosophie ist und eine solche zu sein auch nicht beansprucht, einer 
Kritik gegenüber zu immunisieren oder die einzelnen Kritikpunkte, über de-
ren Berechtigung (wenn (iberhaupt Is.o.)) nur der theologische Diskurs und 
nicht einze lne Lager oder Kombattanten entscheiden, .,apologetisch" zu ent-
kräften. Vielmehr soll es darum gehen, auf dem Hintergrund des fundamen-
taltheologischen Ansanes Rahners, der als transzendental-theologischer bei 
der Offenbarung selbst ansent, um von dieser eine intellektuell redliche trans-
zendentale Analyse des Menschen vorzu legen, Rückfragen - insbesondere 
theologische - zur Reichweite einer transzendental-philosophisch ansenen-
den Glaubensverantwortung zu formulieren. Hierzu sollen im Anschluss an 
eine kurze, gewiss unvollständige, Relecture Rannerscher Transzendental-
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theologie kritische Anfragen gegenuber den Möglichkeiten (nicht der Mög-
lichkeit an sich) einer sich transzendemalphilosophisch selbst-verpflichteten 
Glaubensveramwonung gerichtet werden. Dies soll geschehen, indem aus 
delidien theologischer Perspektive die philosophische Kategorie von "Lettt-
gültigem Sinn", wie sie exemplarisch von Hansjürgen Verweyen in den theo-
logischen Diskurs implementiert wurde, betrachtet wird. Das erkenntnislei-
cende Interesse hierbei besteht darin, wenigstens in Ansätzen die Reichweite 
philosophischer Paradigmen illllerhalb der Theologie zu prüfen. 
Wenn man so will, geht es also um eine" Verantwortung der Philosophie" 
vor dem Forum einer .,Iheologischen Vernunft", oder besser vor dem Clau-
bensgewissen eines gläubigen Menschen. Als Iheologische Referenz beziehe 
ich mich dabei deswegen auf Karl Rahner, weil seine Transzendentaltheologie 
in besonderer Weise auf dem Prüfstand zu stehen scheint und so zugleich in 
der Gefahr, dass sein Denken - ehrenvoll gewiss - schon heure zur Theologie-
geschichte gemacht wird - und so zu einem vergangenen. 
2. Fundamentaltheologie /lach (secundum) Kar! Rahner - Zur Methode der 
Claubcnsverantwortung bei Karl Rahner 
Auch wenn Karl Rahner in seiner akademischen L,ufbahn nie einen fun-
damentaltheologischen Lehrstuhl innehatte und sich auch nie explizit als 
Fundamentahheologe verstanden hat, so ist doch sein gesamtes theologische 
Werk von einem dezidiert glaubensverantwortenden und darin glaubenswer-
benden Interesse geleitet. Als Frucht dieses Interesses an einer fundamentalen 
Theologie darf gewiss die formale Ausarbeitung und die inhaltlich konkrete 
Durchführung einer "transzendentalen Methode" angesprochen werden, wie 
sie VOll Rahner selbst im "Grundkurs des Glaubens'" für alle klassischen fun-
damenraltheologischen Traktate (Gon I Offenbarung I Jeslls Christus I Kir-
che) methodisch exemplarisch lind inhaltlich vollständig geleistet wurde. Da-
bei ist für seine Transzendenraltheologie vielleicht weniger die ihm nur von 
außen zugeschriebene so genannte - und darin zu vielen Missverständnissen 
Anlass gebende - "anthropologische Wende der Theologie" kennzeichnend, 
als eine neue Zuordnung von Dogmatik lind klassischer Apologie, deren an-
zustrebendes Ziel Rahner in einer ,..fundamentaltheologischelnj Dogmatik'" 
sieht. Kennzeichnend für diese ist die Forderung nach einer stärkeren "Einheit 
und Perichorese von Fundamentalrheologie und Dogmalik"', um den leben-
digen Glaubens-vol/zug (fides qua) aus dem vorgegebenen Glaubens-inhalt 
I Karl RAIINJ!.R, Über dit theorcrischc Ausbildung künfnger Priester heute, in: DRRs., 
57Th VI., Einsiedc:ln U.3. 1965, 139-167, 159 Ja RA.INEN, Ausbildung] . 
• Karl RAIINEN, Zur Reform dt"S Theologit"SlUdiums, Frtiburg i. 8r. U.:I. 1981,831: RA,,· 
N"-R, Reforml. Vgl. RAHNEN, Ausbildung 159f. Vgl. Karl RAI/NER, Theologie und Amhro-
polOglC, m: Dus., 52Th VIII., Emsicddn u.a. 1967,43-65,60 I- RAItNf_R, Amhropologlcl. 
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(der fides quae) selbst als intellektuell redlich und existentiell wirksam zu er-
weisen. Die .. Vernünftigkeit", besser die unüberbietbare .. Menschlichkeit"-
des christlichen Glaubens zu erweisen, um darin zugleich sich selbst und an-
deren gegenüber die fides qua, als einen .. toralen Grundvollzug des mensch-
lichen Daseins"7 zu verantworten, sent zunächst und basal eine positiv i,,-
haltliche Bestimmung dieses Glaubens voraus, weil nicht .. gewussr werden 
kann, was ,fides qua' ist, ohne dass man sagt, was ,fides quae' isr"'. Die Be-
sinnu ng auf die fides quae, das heißt konkret das Ringen und die henneneuri-
sehe Auseinandersetwngen mit den Offenbarungswahrheiten selbst, die 
durchaus auch in satzhaften Propositionen ausgesagt werden können', gehört 
zum GTIIlIdwesen des Christentums. Dieses nämlich darf sich aufgrund der 
ink3rnatorischen Offenbarung - wie Rahner in deutlicher Abgrenzung zur 
neuzeitlichen Religionsphilosophie fcsrhält - nicht als das iibergeschichtlich, 
apriorisch .. Selbsrversrändliche" begreifen, sondern als sich von einem be-
stimmten geschichtlichen Punkt ausbreitend, .,erst nach und nach die Einzel-
nen erreichend, ( ... ) sich so mitteilend, erst sagen (muss), was es sei und wa-
rum es Glauben fordere" 10. 
Für die "transzendentale Methode" bedeutet dies in Konsequenz, dass sie 
eben nicht "ur"-ursprülIglich beim Menschen ansetzt und so bti einem not-
wendigerweise kontingenten, zeitgeschichtlich herkünftigen Selbstverständ-
nis, sondern bei der Offenbarung, die freilich von sich her einen Menschen 
voraus-setzt, der in dieser sein Heil erkennen und getragen von der "freien-
den" Gnade (rei annehmen kann ... Nur" auf dieser gewissermaßen ,[heo-nom 
verfügten' Grundlage bestimmt Rahner das Formalobjekt der Fundamental-
theologie als 
.. die wissenschafiiich genaue und methodische Reflexion auf die heule exiSlentieU 
wirksamen Gründe des Glaubens an die Ergangenheil der christlichen Offenbarung 
und deren zennale Inhalle, wobei diese Reflexion den [Glaubens·J Grund zur Gege-
Vgl. Kar! RMINER, Grundkurs des Glaubens. Einfuhrung in den Ikgriff des Chrislemums, 
Freiburg i. Sr. u. a. 1976 u.ö., 22 f. I., RAHNl',.R, Grundkurs]. 
, Kar! RAtINP..R, Imdlektudle Redlichkell und chrisdicher Glaube, In: DERS., SzTh VII ., 
EinsIedeIn u.a. 1966,54-76,641" RAHSER, Redlichkeil]. 
, RAIINER, Überlegungen 94 . 
• Insofern ISI es eine .. dogmatische Rdigion" mit einer "formulieneln] Lehre M mit pro-
posillonalem Wahrheitsanspruch. (Karl RAIINER, An. Christemum, m; SM I, 720-744, 730 
[. RAIINER, Art. ChristemumI. Die ",amiliche' Wonoffenbarung Gones Ihatl selbst schon 
ei ll Wissen VOll begrifflicher und sanhafler An als Moment in sich ( ... ), das als solches Mo-
Illeln des Glaubens lind einer veranrworlbaren Verkundigung auf andere hm zur weiteren 
Elufahung, RefleXion und Konfromation mll anderen Erkenntmssen Irelbt und von sich 
her die Reflexion moglich machl. ~ (Kar! RAIIN[II., An. Theologie, m: SM IV, 860-874, 862 
I" RAIINEN., Art. TheologieIl. 
'0 RAHNt:II, Art. ChriStentum 720. 
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~nheit bringt, indem sie in einem damit auf die ~gründete Sache selbst blickt und die 
Möglichkeit ihrer existentiellen Aneignung ~denkt."11 
Auf dem Hintergrund dieser Aussage kann man mit Karl Lehmann festhalten: 
"Zunächst wird die \T/irkli,hkelt und FaktiZltiit der christlichen Offenbarung /IOrallS-
gesetzt und von da aus nach den subjektiven, anthropologischen und religionsphiloso-
phischen Bedingungen gefragt, wa"I'" der Mensch als in Freiheit erkennende und han-
delnde Personali tät von seiner eigenen ,Natur ' her sich auf so erwas wie ,Offenbarung' 
einlassen kann und d3rf. "Il 
Dabei ist es für Rahner - nicht zuleru aufgrund der Glaubens-wahrheit selbst 
- selbstverständlich, dass .. nichtS Beliebiges geoffenbarr und in der Theologie 
bedacht (wird), sondern das, was das Heil des Menschen meint. " Il Aber 
ebenso selbstverständlich ist es für ihn auch, dass der Mensch nicht von sich 
aus die ler-Lfen (!l und einzigen (!l Koordinaten für dieses Heil bestimmen 
kann, das - als Gon in der Selbstmitteilung seiner wesenhaften Unbegreiflich-
keit, als "mysterium stricte dictum - der Mensch kraft seiner endlichen Geis-
tigkeit, seiner endlichen Vernunft und seiner endlichen Freiheit weder aus-
de"ke" noch alts-denken kann. 
Rahners transzendentales Denken setzt von daher bewussr- so verdächtig 
dies zunächst auch für eine neuzeitlich und modern geprägte Denkungsart 
klingen mag -nicht beim Menschen im Sinne eines idealistischen, sich metho-
disch autonom verstehenden Subjekts selbst an l4 , sondern beim Menschen als 
demjenigen, der immer schon der .. Hörer der Botschaft" U ist. Das heißt: Rah-
ner setzt also in seiner dogmatischen Fundamentaltheologie bzw. in seiner 
fundamentaltheologischen Dogmatik die Wahrheit des christlichen Glaubens 
und deren geschichtlich greifbare und wirksame Realität in Glaube, Hoff-
nung und Liebe voraus. Diese in der Tat äußerst gehaltvolle Voraussetzung 
zeitigt unmittelbare Konsequenzen flir die Gestalt seiner Argumentations· 
architektur. So erklärt sich zum einen, dass Rahner relativ unbefangen von 
einer" Verschränkung von Philosophie und Theologie" 16, was nicht deren 
Identität (!) bedeutet, ausgehen kann (ja muss), insofern deren erste und lerde 
11 RAIINEII., Ausbildung 160. 
11 Karl LEIIMANN I Karl RAIINER, Em 1'0"r:lI , 10: DfRS. I RAffELT, Albc-rt (Hgg. ), Re-
chensch3ft des Glaubc-ns. Karl Rahner-Lesebuch, Freiburg I.Br. u.a. 1979, 13--53., 30· 
I .. LeIiMANN, Ponriill· 
U Karl RAIINI!R, Grundsanliehe Überlegungen zur Amhropologie und Prorologie im 
Rahm('n der Theologie, in: Johannes FUNER 1M3gnus LOIIRr..R (Hgg.), Mysterium Salutis. 
Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik. Bd.II., Einsiedcln u.a. 1967,406-420,409 
I .. RAIINER, Grundsär-lliche Überlegungen I. 
I< Der Begriff des "Subjekts im idealistischen Sinne~ ist hier heuristisch lediglich zu ver-
stehen als Kennzeichnung emes bestimmten philosophischen Sdbstverst.lndnisSC'S. 
I! RAIINEII, Grundkurs 35. 
14 Vgl. RAHNEIl, Grundkurs JS. 
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8ezogenheit durch den Schöpfungsglauben und die Universalität des Gnaden-
handelns Gones theologisch validiert ist. Zum anderen wird einsichtig, wa-
rum Rahner so nachhaltig nicht nur die prinzipielle Erkennbarkeit Gottes un-
terstreicht, sondern darüber hinaus auch einen bei der menschlichen 
Personerfahrung ansetzenden Gottesaufweis vorlegt, an dessen Ende ein Rea-
litärserwcis sreht 17, belJor er den Menschen als das Ereignis der Selbstmittei-
lung Gones in den Blick nimmt. Die dahinter stehende Logik ist klar, denn die 
fundamcntalrheologisch-dogmatische Behauptung einer Offenbarung set"Lt 
erkenntnistheoretisch die Existenz Gottes voraus, weil ohne deren SichersteI-
lung jede weitere Rede von einer Gottes-Rede (als gen. subj. und obj.) ohne 
Fundament bliebe. Die methodische Supposition der Glaubenswahrheit und 
die durch sie angezeigte Wirklichkeirsbehauprung werden vollends deutlich 
in dem von Rahner rekonstruierten Personenbegriff, der sich aus der ,.Bot-
schaft des Christentums" ergibt. Denn: 
"Sie ruft eben den Menschen vor die wirkliche Wahrheit seines We~ns. Vor die Wahr-
heit, in der er unentrinnbar eingefangen bleibt, wenn auch let"ltlich dieses Gefängnis 
die unendliche Weite d~ unfassbaren Geheimnis Gones isr."'· 
Entsprechend dem dezidiert theologischen Ausgangspunkt bestimmt Rahner 
"Personalität als Voraussetzlmg der christlichen Botschaft"", als Bedingung 
der Möglichkeit einer "kollektiven" echten und deswegen freien Heils-
geschichte und der Vollendung des Einzelnen im .. Empfang seines eigenen, 
einmaligen, ewigen Heils"' lO. Dabei ist das theologisch vorgegeben Gefälle 
der Argumentationslogik genau zu beachten: Keineswegs wird die transzen-
dentale Struktur der menschlichen Person als eines sich selbst aufgegebenen 
Subjektes mit den Mitteln einer sich methodisch auronom gebärdenden phi-
losophischen Vernunft dedul'.iert, sondern umgekehrr wird das "Wesen 
Mensch" VOll einer offenbarungsgemäßen Amhropologie her entwickelt. 
Dies hat freilich erhebliche Konsequenzen für das Menschenbild in den theo-
nom (qua Schöpfung und Erlösung) aufeinanderbezogenen transzendentalen 
Grund-Dimensionen von realer, nicht nur formaler Transzendenz auf das in 
Gnade und Selbstmitteilung nahe Geheimnis und von unausweichlicher, nicht 
nur postulierter geschichtlicher Kreatürlichkeits- und Konringenzerfahrung. 
Von diesen Fixpoien ausgehend, durch die der Mensch aurgrund einer sein 
ganzes Wesen durchziehenden Wovon her- und Woraufhin-Erfahrung auf-
gerufen wird, sich frei zu erkemtCII als derjenige "Geist, der sich als solcher 
erfährt, indem er sich nicht als reiner Geist erfährt"l', werden die weiteren 
17 Vgl. RAIINEM, Grundkurs 42-46. 
11 RAIINER, Grundkurs 35. 
It R ..... INf..R, Grundkurs 37. 
» RAIINER. Grundkurs 37. 
l' RAIINEM, Grundkurs 43. 
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transzendentalen Strukturen der menschlichen Personalität entfaltet: der 
Mensch als ,Wesen der Gones und Welt-Erkenntnis' in ,Verantwortung und 
Freiheit' und der Mensch als ,Verwiesener auf das unbegreifliche Geheimnis' 
in ,Geschichtlichkeit, We1rhaftigkeit und Gesellschaftlichkeit'. Die theologi-
sche Qualifizierung der in menschheitSgeschichdich diachronen und synchro-
nen einen menschlichen Transzendenralität, die nur heuristisch in einem 
nachträglichen Reflexionsakt in diese unterschiedlichen (aber nicht zu tren-
nenden) Dimensionen hinei n analysiert werden dürfen (ohne dass man sie 
nachträglich wiederum zu einem "neuen" Ganzen synthetisieren könnte), im-
pliziert freilich insbesondere für das Verständnis des mensch lichen Erkennt-
nis- und Freiheitsvermögen eine Sichtweise, die eine "profane" Philosophie 
nicht ohne weiteres erreichen kann (und womöglich auch nicht will). Denn 
sowohl die menschliche Erkenntnis als auch seine Freiheit, die als "transzen-
dentale Eigenrümlichkeiten"U gleichermaßen Bedingungen der Möglichkeit 
seines Subjekrs- bzw. Personseins und dessen "Grundeigenrümlichkeiten" 
sind, sind bleibend getragen und nur so ermöglicht, eröffnet und deswegen 
auf radikal alles geöffnet durch das Transzendente von dem her und auf das 
hin der Mensch das ,Wesen einer realen Transzendenz' ist. In christlicher, d. h. 
in gleichermaßen schöpfungs- und offenbarungstheologischer Perspektive, ist 
dieses Transzendente freilich das absolute Geheimnis radikaler Nähe in ana-
logisch (nicht dialektisch!) differenzierter Einheit Schöpfer und das Heil. Die-
ses Geheimnis eröffnet sich (durch den Gottmenschen Jesus Christus als Erlö-
ser, Offenbarer und Mitder auf Ewig) dem Menschen und ,,(begründet) so 
gerade allerersr den Menschen als Subjekt dalfemd"lJ. Dieser theologischen 
Logik entsprechend kann dann weder die Erkenntnis noch die Freiheit des 
menschlichen Subjekts als selbst-u rsprünglich, selbst-gründend oder als abso-
lut-autonom verstanden werden. Das, was Thomas Pröpper und Georg Essen 
in einer idealistisch-freiheitsanalytischer Perspek tive der menschlichen Frei-
heit zusprechen, nämlich das Vermögen "des unbedingt Sich-Öffnens, Sich-
Entschließens und Sich-Verhahens"l\ kann Rahner nur als vom schöpferisch 
freien Gon der Gnade ermöglichtes fmd getragenes "unbedingtes" Sich-Öff-
nen etc. gelten gelassen werden. Eine solche Sichtweise ergibt sich für ihn 
zwingend sowohl von der Schöpfungstheologie als auch von der Offen-
11 RAIINI'Il, Grundkurs 48, 
J) RAHNP.1l, Grundkurs 631Herv. TFJ . 
... Georg ESSEN, Der "wahre Mensch u und die Bestimmung unseres Menschscins. Die 
Christologie vor der Herausforderung des Naruralismus, in: Peter NEUNER (Hg.), Naturali-
sierung des Geistes - Sprachlosigkeit der Theologie. Die Mind-Brain-Debatte und das christ-
liche Menschenbild, Freiburg i.Br. u.a. 2002,129-155,1391; EsSI'.N, MenschI. Vgl. die 
Thomas PrÖl'l'l!.R, Zur theoretischen Verantwortung der Rede von GOrt. Kritische Adaption 
der Rede von Gott, in: Dus., Evangelium und freie Vernunft, Freiburg i. Br. u. a. 200 I, 72-
92,791; PRÖl'l'f.R, Verantwortung]. 
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barungstheologie her. Denn von erSterer her ist Freiheit als Vermögen eines 
endlichen Geistes zuriefst eine "k reatürliche Freiheit" l !, die ihren eigendi-
ehen Sinn, ihr lerzte Bedeutung und Würde aus offenba rungsrheologischer 
Sicht aus dem Vermögen schopft, Gones Selbstmitrei lung zu erkennen und 
in freier Liebe als "ihr" Heil anzunehmen: 
.,Die Freiheit, so wie sie von Gon her dem Menschen schöpferisch dauernd zugesagt 
wird, is t die Freiheit der absoluten Annahme des absoluten Geheimnisses, das wir Gott 
nennen, und zwar so, dass GOtt nicht einer der ,Gegenstände' ist, an dem neben ande-
ren sich eine neurrn!e Wahlfreiheit sachhafter Art betätigt, sondern derjenige, der in 
diesem absoluten Akt der Freiheit erst dem Menschen aufgeht und an dem das Wesen 
der Freiheit selbst allein zu seinem vollen Wesensvollzug kommt." U 
Weil in jedem menschlichen Akt eine - wenn auch unthematische - schöpfe-
rische und offenbarende Gouesrelalion habituell gegeben ist und aktuell rea-
lisiert wird, ist auch "in jedem Akt der Freiheit GOtt als ihr tragender Grund 
und let.ztes Woraufhin unrhematisch gegeben"17. Gon nämlich als "das er-
kenntnismäßige und willentlich unumgreifbare Woraufhin der einen, ur-
sprünglichen Transzendenz des Menschen, die sich in Erkenntnis und Liebe 
[Freiheit als dialogisches Vermögen der Liebe] auseinanderlegt"18. 
Mit diesem theologischen Vorverst;indnis aber ist gewissermaßen der ob-
jektive, ja wenn man so will, der theo-nome Pol der menschlichen Transzen-
dcntalität gegeben, dessen subjektive Pol die transUlldelltale Erfalmmglf ist, 
als dem erkenntnismäßigen und freiheits-praktischen Ort der immer gleich-
ursprünglich dreistrahligen Ich -, Welt- und Gotresrelation eines Subjekts, das 
sich nur als Person in dieser dreifachen Relation wirklich selbst richtig verste-
hen kann. Die "transzendentale Erfahrung" aber lässt sich angemessen nur 
dann interpretieren, wenn man sie zunächst a ls Chiffre begreift, die den Akt-
Vollzug jedweden menschlichen Erkenntnis- und Freihei ts-A ktes bezeichnet 
und durch diese deiktische Anzeige aus dem Status des unthematisch Bewuss-
ten in den des thematisch Gewussten überführt. Erst in zwei ter Linie darf sie 
dann als ein nachträglicher Reflexionsbegriff verstanden werden, der vom 
aktuelle" Vollzug des "transzendenta len Erfahrens (l)" abstrahiert und so 
als ein theoretischer und darin zugleich "metapraktischer" Ausdruck für ei ne 
dY1la,msch vollzogene Wirklichkeit in die theologische (!) Erkenntn is- und 
LI Vgl. Kin] RAltNER, Theologie der Freiheit, an: Dus., SzTh VI. , EinsIedeIn U.iI. 1965, 
2 15-238. 2181_ R.MINut, Fre.henJ. 
10 RAIINER, Freiheit 216. 
I' RAIINItR, Freiheit 2 17. 
11 RAIiNtR, Freiheit 2 17. 
" .. Das subjeklhafte, umhemarische und In Jedwedem geistigen Erkennrnis;akllund Frei· 
heltsakll mitgegebene, norwendige und unaufgtblnre ~l ilbewusStSein drs erkennenden Sub-
jektS und seine Emschrankthen auf die un!Jqvenzle Welle aller mag!.chm Wlrkhchkell nen-
nen wir die trlms:.endemale Erfahrung." (RAliNER, Grundkun; J 1). 
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Freiheitslehre eingeführt wird. Daraus folgt abcr, dass man den formalen Ge-
stalt-Begriff der " transzendenta len Erfahrung" nur dann vollständig erfasst, 
wenn man dabei gleichzeitig seinen marerial-inhahlichen Gehalt mit-benennt: 
Als nachträglicher, apriorischer Abstraktionsbegriff bleibt er selbst auf der 
Ebene des Begrifflichen immer untrennbar gekoppelt an den ursprünglichen, 
apostcriorischen BezugSOrt, in dem sich die .. transzcndentale Erfahrung" als 
norwcndig geschichtliche tatsächlich und realiter vollzieht: als Ich-, Welr- und 
Gottes-Erfahrung. Inhaltlich lässt sich die durch den Begriff der "transzen-
dentalen Erfahrung" angezeigte Wirklichkeit des menschlichen Erkenntnis-
und FreiheitsvollzugJO wie folgt fassen: 
• Von transzendentaler Erfahrung (!) kann und muss gesprochen werden, in-
sofern sie als mit-gegebene die apriorische Möglichkeirsbedingung jedwe-
der aposteriorischen, kategorialen und gesch ichrlichen, d. h. aber wirk-
lichen Erfahrung ist, die ihrerseits gieich ursprünglichJ1 die Bedi ngung der 
Möglichkeit des transzendenralen Mit-bewusstseins des Subjekts ist. n Sie 
ist deshalb das Sensorium für das " In det Welt sein" und darin für eine 
mögliche geschichtliche Selbstmirreilung Gottes. 
• Sie heißt transze"dentale (!) Erfahrung, wei l sie zu den apriorischen Struk-
turen des Subjekts in Erkennrnis und Freiheit gehört und der Überstieg über 
alle Gegenstände und Kategorien bedeutet. Sie ist deshalb auch das Senso-
rium für das "Mehr als Welt" und somit für eine mögliche Selbstmitteil ung 
Gottes. 
• Sie bezeichnet die Erfahrung der Transzendenz und birgt darin von vorn-
herein - anders als erwa in der Transzendentalphilosophie Kants - "einen 
Seins- und Gottesbezug"JJ, wie Nikolaus Knoepffler sehr zutreffend ana-
lysiert. 
)0 Vgl. RAIINER, Grundkurs 3\ f. 
11 ~Das Kategoriale verminelt das Trannendemale und umgekehrt, wenn auch dieses 
gegenseitige Bedingungsverhältnis selbst nicht als fixe Größe zu denken ist, sondern selbst 
nochmals eine Geschichte hat, so dass dieses Verhältnis und seine Geschichte gar nicht adä-
quat thematisiert werden können." (Karl RAHNER, Bemerkungen zum Problem des ~anony' 
men Christen", in: DERS., SzTh X., Einsiedeln u.a. 1972,531-546,5391:: RAIINER, Bemer-
kungen - ChrisrenlJ. 
11 Vgl. !tAIINER, Grundkurs 61. Rahner bezeichnet hier die in der uanszendentalen Er-
fahrung grundgelegre transzendell!ale Erkenntnis Gones als eine aposter;ori$(;he, weil "die 
transzendentale Erfahrung des Menschen von seiner freien Subjekthaftigkeit sich immer nur 
in der Begegnung mit der Welt und vor allem der MirweIl ereignet". 
Vgl. Gerd NI!UtlAUS, Transzendemale Erfahrung als Geschichtsverlust. Der Vorwurf der 
Subjektlosigkeil an Rahners Begriff geschichtlicher Existenz und eine weiterführende I'er-
spektive lranszendemaler Theologie, Düsseldorf 1982, 50ff. [= NEUHAUS, ErfahrungJ. Er 
spricht von der ,.unausweichlichen Verminlung rranszendemaler Erfahrung" (ebd. 50). 
II Nikolaus KNOBPI'I'LEII, Der Begriff "uanszendenral" bei Karl Rahner. Zur Frage seiner 
Kantischen l-Ierkunft, lnnsbruck I Wien 1993, 1841:: KNOEI'I'I'LER, Begriff]. Vgl. ebd. 89-
103. Vgl. Etwin DIII.SCIiERL, Die Bedeulungder Nähe Gottes. Ein Gespräch mit Karl Rahner 
und Ema!lue! Levinas, Würzburg 1995,209-2 14 I:: D'II.SCHJ!.RL, Bedeutung]. VgJ. ferner 
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• In ihr erfährt das Subjekt eine Ver(iigtheit "angesichts und aufgrund derer 
es sein Selbstverhältnis frei und erkennend vollziehen muss"~ (DirscherI). 
• In der transzendenralen Erfahrung wird zudem die Frage nach dem Wovon-
her und dem Woraufhin (Ursprung und Ziel) des Menschen provoziert. In 
ihr "konzentriert sich die Erfahrung der Kreatürlichkeit und der gnaden-
haften SelbStmitteilung Gottes ursprünglich und unrhematisch am subjek-
tiven Pol des Bewusstseins." (Dirscherl)H 
• In der transzendentalen Erfahrung ist eine transzendentale und gnadenhaf-
te Goneserkennrnis immer schon ,mthematisch u"d namen/os gegeben, so 
dass sie die Grundlage für einen möglichen Gonesaufweis bildet. 
Zusammenfassend lässt sich festhahen, dass sich das (und jedes!) Subjekt auf-
grund der "transzendentalen Erfahrung" als Person (als selbstbewusste Rela-
tionalitär) erkennt und in Freiheit anerkennr, zu der neben dem Selbst-Bezug 
insbesondere der relationale Bezug auf das andere (die umergeistige Um-
Welt) und basaler noch den Anderen konstitutiv gehört (die menschliche Mit-
Welt). Gleichzeitig ist in dieser apriorischen .. Erfahrung" des Subjektes als 
Person auch das Rclat auf das bzw. den Ganz-Anderen, nämlich das Absolute 
oder GOtt, gegeben (Mehr-als-Welt). Diese .. Erfah rung" aber - und an dieser 
Stelle geht Rahner nun eindeurig über in die Theologie - ist zugleich die 
menschlich, personale Erfahrung der personalen, götrlichen Selbstmineilung, 
so dass in ihr auch eine "transzendentale Offenbarung" gegeben ist, die sich 
auch in dem qua transzendentaler Erfahrung angezeigten Kontingenzbe-
wusstsein des menschlichen Geistes artikuliert l6• 
Mit dieser theologische" Rekonstruktion der menschlichen Transzenden-
talität ist in methodischer Hinsicht der Boden bereitet für die i"ha/tliche 
Durchführung einer fundamenralthcologischen Dogmarik. Mit dem sich an· 
schließenden Projekt einer .. transzendentalen ChristOlogie'" wird nunmehr ei-
nerseits ein weiterer Schritt getan und mit dem dezidierten Rekurs auf die 
Christologie gleichzeitig wiederum der urspri.ingliche theologische Ort einge-
Rolf SAUFRDICK, Transzcndcmale Sublckrivit;u oder Transundemalität des Subjckts. Die 
mystagogische Theologie Kar! Rahners am Endc der Moderne, in: FZPhTh 33 (1986) 29 1-
310, bc:s. 303-305. Sauerdick stellt fest, dass Rahner im Gcgensal1. zu Kam die "Immanenz 
des Erkenmmssubjekts" (ebd. 303) durchbreche. Neuhaus konstanen, dass Rahner bewUSSt 
:-eine Umkehrung der transzendentalen Fragestellung Kants" vollZiehe, indem er "bei einem 
~llImcr schon wirksamen Welt bezug des Subjekts" ansetze. (NP.UtlAUS, Erfahrung 48). Dem 
,st u"un,wunden zuzustimmen. 
J4 DIRSCIIERL,Bedeutung210. 
If D'RSC'iEitL, BedeUTung 211. 
K Fur Richard Schaef(]er ist der Begriff der .. transzendentalen Erfahrung" zwar paradox, 
aber unumgänglich. "Der Begriff .transundentale Erfahrung· bezeichnet ( ... ) cin in die Re-
flexion nicht emholbares Moment ldesl Konnngenzbewußtsems menschlicher Transzenden-
tahtät." (R.ehard ScI'AI!FFI.I!.R, Fähigkeit zur Erfahrung. Zur transzendentalen Henneneullk 
des Sprechcns von Gott, Freiburg i. Sr. u. a. 1982, 51 ). 
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holt, von dem aus die Analyse der transzendentalen Strukturen des Menschen 
ihren Ausgang nahm: die Glaubenswahrheit, wie sie in "fides quae" und "fi-
des qua" in den Modi von Glaube, IloHnung und Liebe im Ikkenntnis der 
Kirche gegenwärtig ist. 
Spätestens an dieser Stelle zeigt sich nunmehr, dass eine Glaubensverant-
wonung, die von einer Einheit und Perichorese von Fundamentaltheologie 
und Dogmatik ausgeht, notwendigerweise eine hermeneutische Zi rkelstruk-
tur aufweist, die deswegen keinen "circulus vitiosus" darstellt, weil sie von 
der "Sache" selbst impliziert ist: Sie ist einer christlidlen Fundamentaltheolo-
gie aufgegeben, weil die Heils-erkenntnis (als der notwendigen Ikdingung der 
Möglichkeit der Glau bensverantwortung) nur im Glaubensengagement mög-
lich ist und von diesem Glaubensengagement auch methodisch nicht suspen-
diert werden kann: 
.. Von der Natur der Sache her kann ein solcher Begründungszusammenhang im all-
gemeinen gar nicht anders gedacht werden als im Zirkel des einen Glaubens. Denn 
Heilscrkenmms betrifft per definitionem einen Gegenstand, der den ganzen Menschen 
meint und beansprucht. Wenn es uberhaupt eine dem konkreten jeweiligen Erkennt-
nisvollzug vorausgehende Korrespondenz zwischen Erkenntnisart einerseits und Er· 
kenmnisgegenstand andererseits geben muss, dann ist von vornherem kla r, dass die 
Heilserkenntnis des Heilsgegensrandes - Glaube genannt - nur vom ganzen Menschen 
im Engagemem seiner Existenz geleistet werden kann, dass es also von vornherein in 
dresem Falle keinen Punkt seiner Existenz geben kann, der außcrhalb dieses Erkennt-
nisvollzuges stände ... J7 
Damit zeigt sich rückblickend, dass die gläubig vollzogene und (fundamen-
tal)-theologisch reflektierte Supposition von Wahrheit und Wirklichkeit der 
christlichen Offenbarung geradezu das I)roprium von Rahncrs fundamemal-
theologischer Methode darstellt, die nlan nicht aus dem Blick verlieren darf, 
wenn man einze lne Theorieelemenre a.us ihr herauslöst, um sie als solche kri-
tisch zu betrachten. JI Umgekehrt bedeutet dies aber auch, dass sich diese Me-
I' RAIINU, Grundkurs 239f. 
Diese aXIomatische Festl~ung ISt Itntlich gnadentheolDglsch btgrundct: .,Eine WIrkliche 
und WIrksame Erfassung der geschichthchetl Glaubtnsbegrundung ISt nur in dem gnaden-
haften Vorgang des freIen Glaubens 5Clb~t gegeben und ulx also Ihre g1aubtnsbegrundendc 
I'unkllon aus als em Moment mnerh.alb des Glaubtns Im Zirkel eInes gegenseItigen ßedm-
gungsverhaltnlsses :twischen trannend(.ntaler Gnadenerfahrung und geschIchtlicher Erfas-
sung glaubtnsbtgrundender EreignISse." (RAIINf.R. Grundkurs 237). 
11 DIes bt:tieht sich etwa auf die Anfrage gcgcnubtr Rahners Thcologumenon vom .. über-
naturlichen Existential~ von Verweyen oder dIe Krnik an der mangelnden Verh:iltlllsbestim-
mung von .. Theologie und Philosophlc ä bei Thomas Pröpper. (Vgl. I-I:lnsjürgen VUWEYI'.N, 
Wie wird ein Existential ubtrnaturhch? Zu elllem Grundproblem der Anthropologie Karl 
Rahners. 111: TThZ 95 (1986) 115-131. Thoma5 1'M.öPPI':R, Eriosungsgl:lUbt und Freiheits-
geschichte. Eine Skizze zur SotCflologlt, Munchen ) 1991, 123-137 I- PRÖPPER, Erlösungs-
glaubtJ. Thomas PRÖPPER I MagnusSTRIF.T, An. Transundt"ntaltheoIC/gle, In: LThKI X. 10, 
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rhode gegenüber anderen fundamemaltheologischen Argumentationslinien 
zu bewähren hat, ohne dass man von vornherein von einer kontradiktori-
schen Ausgangslage ausgehen müsste, die dann "mit Notwendigkeit" verhin-
dert, andere Formen theologischen Denkens zu würdigen. 
3. Fundamentaltheologie nach (poSt) Karl Rahner - Zur Kritik der 
Glaubensveranrwonung bei Karl Rahner 
Etwa seit Beginn der 90er-Jahre scheint sich in der deutschsprachigen Fun· 
damentaltheologie ein neues Paradigma für die Glaubcnsverantworrung he-
rauszubi lden und zu etablieren, das sich einer dezidiert transzendemal-phi. 
losophischen Methode verpflichtet weiß, die ihrerseits basal auf dem 
ursprünglich neuzeitlich entwickelren Subjektbegriff aufbaut. Ihr Ziel ist die 
.. Ermirtlung philosophisch unhtntergehbarer Kriterien für die Erkenntnis und 
Verantwortung einer letztgülrigen OffenbarunguJ', was mit dem Organon 
einer methodisch autonom gesetzten "philosophischen Vernunft" erreicht 
werden soll. Hierbei markiert zweifellos das "Aposteriori des Glaubens" 
den Referenzpunkt einer Denkbcwegung, die dann allerdings - durch den Of-
fenbarungsanspruch gleichsam dazu ermächtigt - von allen Glaubensdaten 
absehend unter Zuhilfenahme rein transzendemalphilosophischer Reduktio-
nen, Deduktionen und Kategorien die menschliche Elementarstrukrur in ihrer 
Apriorität so entfa ltet, dass die chrisrliche Rede von GOtt und seiner Offen-
barung zwar nicht in ih rer Tatsächlichkeit begründet, aber doch als 7utiefst 
sinnvoll einsichtig gemach t wird. 
Entsprechend diesem Anliegen ma rkiert Hansjiirgen Verweyen den theo-
logischen Fixpunkt in einem .. traditio-Axiom", durch das sowohl die Offen-
ba rung (in Korrespondenz von Gehalt und Gestal t) als auch die menschliche 
EJememarstruktur als durch .. Hingabe" gekennzeichnet wird. Die Aufgabe 
der Fundamenraltheologie besteht demnach in dem AUh'leis, dass die 
menschliche Existenz wese/1IUch und nicht nur akzidentiell auf das traditio-
Geschehen und damit auf die spezifisch christliche Offenbarung hingeordllet 
ist.4(} Die Achse seiner rein phi losophisch anserLenden Begriindungsstrategie 
bildet ebenso anschl ießend wie radikal neu ansetzend die Eruierung eines sub-
iekttheoretisch validierten .. Begriffs leczrgülcigen Sinns", der schließlich als 
188-190. Karl- I-Ieinz MfNKI'., Du Kriterium des Christseins. Grundriss der Gnadenlehre, 
Würzburg 2003, 1781= MLN"E, KmerlUnll. Dazu vg!. ThOnl35 FOsSEl, Warum ein Exis-
tentml tibcrnarurlich ist. Anmerkungen zur komroverSC':n Dtskussion um Kar! Rahnen 
Iheologumenon vom .. übern:Hürlichen Exl5renll31", in: ThPh 80 (200S) 389-4 1 I. 
It Paut Pu..TL8I::CKER, Radikale Autonomie VOf Gott denken. Transz.endrnulphilosophi. 
sehe Glaubensveranrwortung In der Auscmanderscnung zwi!OChen Hanslurgen Verwe)'en 
und Thomas Pröpper, Regensburg 2003, 31 I .. Pu..TZBECKER, AUlonomtel. 
~ Vgl. VERWfYEN, GtWJ 55. 
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fo rmal koi nzident mi t dem christlichen Offenba rungsanspruch ausgewiesen 
wird. Ich spreche daher im Weiteren im Blick auf Verweyen von ei nem "Sinn-
Parad igma" . 
Struktura l ähnlich, in der Durchführung gleichwohl sehr diffe renr zu Yer-
weyen geh t auch Thomas Pröpper vor, wenn er auf .,den zenrralen Inha lt des 
christlichen Glaubens, Gones Selbsrmineilung als Liebe .... 1 referiert, um dann 
seinerseits auf der Gru ndlage einer transzendentalphilosophischen Freiheirs-
analyse '12 die Sinnhaftigkeit des christlichen Gottes- und Offenbarungsglau-
bens aufzuweisen, indem schließlich das Offenbarungsgeschehen in freihe its-
theoretischer Sicht rekonstruiert wird."J 
Korreliert man dieses, wesentlich durch Pröpper und Yerweyen implemen-
tierte, .. neue" fundamenral theologische Verfahren mit der transzendenral-
rheologischen Method ik bei Rahner, so zeigt sich bereits auf einer ersten for-
maten Ebene zwar einerseirs ei ne Srru kturanalogie im Blick auf die 
tra1lszendentale Methodik (Kongruenz), andererseits aber auch schon ein 
höchst grundsätzlicher Unterschied (Disgruenz). Dieser besteht darin, dass-
wie gezeigt - Rahners gesamte Fu ndamenta ltheologie einschließlich der Ana-
lyse der transzendentalen Strukturen des Menschen im Horizont des als 
"wahr" gesetzten Offenharungsanspruchs betrieben wird"4 und er deswegen 
bewusst theologische Inrerventionen aus dem Offenbarungsglauben inner-
halb seiner transzendenraltheologischen Argumentation zulässt. Demgegen-
über werden bei Yerweyen und Pröpper im tra nszendental-philosoph ischen 
.. Minel reil" ihrer Überlegungen sämtliche Offenba rungsda ten propositiona-
ler und gnoseologischer Art wenigstens dem Anspruch nach vollständ ig sis-
tiert. Bereits dieser erste Blick auf die (forma tiven und prä figurierenden) 
Grundintentionen Verweyens und Pröppers machen also aber Kongruenz 
Imd Disgruenz zu Ra hners Anliegen und Methode gleichermaßen deutlich. 
Während Letzterer wie oben gezeigt in einem gewissermaßen einstufigen Ver-
fah ren die Glaub-möglichkeit und Glaub-wü rdigkeit der in Jesus Christus ab-
schließend geschehenen Selbstmittei lung Gortes aus den Glau bens-inha lten 
selbst aufzeigen will und dieses methodisch-inhaltl iche Vorgehen in Gänze 
als theologisches Unterfangen konzipiert, optieren Verweyen und Pröpper 
für ein zweistufiges Vorgehen, in dem die hermeneu tische Aufgabe der Fu n-
damental-theologie auf ei ner von der Tra nszendentalphilosophie zu leisten-
0' Thomas PROPP"1t, Erlösungsglaube und Freiheitsgeschichle. Eine Skizze wr Soteriolo-
gie, München J1991, 2731= I'ROI' I'ER, Erlösungsglaubei. 
01 Vgl. PRÖl'l'ER., Erlösungsgl.'lUbe 171-194. 
0 ) Vg!. PRÖPPER., Erlösungsgl3ube 194 und zur konkreten Durchfiihrung 194-220 . 
.. Vg!. RAHNER, Reform 83. Vgl. RAIINE!!., Grundkurs 24. Vg!. TIIOMAS VON AQUIN 5th, 
1 q 12 a. 2; 11- 11 . q. 109 a. 1 u. ad 2. Vgl. DI'..RS., Art. Glaubenslicht, in: LTh KI\V, 942-943 
['" MALM BERG, An. Glaubenslicht\. Vgl. DERs., Art. Analysis fidei, in: LThKl I, 477-483, 
477-483[", MALM8ERG. Art. Analysis fidci]. 
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den erstphilosoph ischen Fundierung aufbaut. Den Unterschied zur Methode 
Rahners markiert Pröpper ausdrücklich, wenn er im Blick auf das Freiheits-
paradigma feststellt: 
.. Argumentationslogisch ist entscheidend, dass dieser Aufweis die menschliche Hin-
ordnung auf Gott nicht {wie Karl Rahtzer { ... )) schon yon Gott her erklärt und damit, 
um nicht zi rkulär oder bloße Behauptung zu werden, von einem Gottesbeweis abhän-
gig würde, sondern als Basis altein die Freiheit beansprucht, die er zugleich als Prinzip 
der menschlichen Antwortfähigkeit identifiziert ... •J 
Nicht die Offenbarung in ihrer materialen Inhaltlichkeit (Gnade und Hei l) 
und g /Joseo/ogische/J FUlIktio'lalität bilden hier den Ausgangspunkt, sondern 
die Subjektanalyse, die freilich im Ho rizont der Claubensaffirmation und 
ei nem forma len - gleichwohl dezidiert christlichen - Offenbarungsbegriff 
steht. Verweyen hat dieses zweistufige Verfah ren in der Zeit bis zum Erschei -
nen seines "Grundrisses'" su kzessive" entwickelt und dort auch in expliziter, 
wenngleich vorsichtiger Abgrenzung yon Ral-mer eindeutig firmiert, wenn e r 
im unmirrelbaren Kontext der Darste llung und Rechtfertigung seines eigenen 
(!) methodischen Vorgehens ausführt: 
"Den "Zusammenhang zwischen transzendentaler Anthropologie und hermeneuti-
scher Theologie hat erst K. Rahner deutlicher gemacht. ( ... ) In der heutigen Diskussion 
scheint jedoch die Frage noch weiterer Klärung bedürftig, bis zu welchem Grad es Sa-
che der Fundamentaltheologie (und nicht doch eher der Dogmatik) ist, den Glau ben in 
seinen wesentlichen Inhalten (wenigsten au f einer ,ersten RerJexionsebene') anthro-
pologisch zu vermitteln. Genügt hier nicht der Versuch, das Offenbarungsgeschehen 
soweit auf seinen zentralen ,Logos' zu hinterfragen, dass das Ganze der Theologie 
gleichsam in einem Brennpun kt [gemeint ist das .,traditio-Axiorn" J au fscheint ( ... )?"~7 
Aufgrund dieser Differenzen, die m. E. gle ichwohl nicht a ls Kontradiktionen 
ei ngestu ft werden müssen, nimmt es daher nicht Wunder, dass Verweyen sein 
Denken zwar durcha us "in den Spuren Ka rl Rahners" sieht, "dankbar an sei-
ne Vorleistungen anknüpfend", dessen Transzendenta ltheologie gleichwohl 
aus ihrer rranszendental-(erst)phi losophischen Perspektive zurückweisend: 
., Dieses Nach·Denken geschieht allerdings - mit den WOrten Jlröppers- im ,Bedauern 
( ... ) über die Verabschiedungerstphilosophischen Fragens, wie sie seit Rahners Wende 
zur Transzendentaltheologie und der verbreiteten Rezeption des ,übernatürlichen Exis-
tentials' fast überall erfolgte'. " .. 
' J Georg PRÖPPER, Gott hat auf uns gchofft ... Theologische Folgen des Freiheitsparadig-
mas, in: D.EtKs., Evangelium \lud freie Vermmft, Freiburg i. Sr. U.3. 2001, 300-32 1. 303f. 
"" Vgl. Thomas P. Fössill . Gott - fkgriff und Geheimllis. H3nsjiirgen VERWf.YENS run-
damenraltheologie und die ihr inhärente Krilik an der Philosophie und Theologie Karl Rah-
!lers, Innsbruck 2004 . 
• , VEJl.WEYf.N. GIWJ 25f . 
.. VEJl.WEYEN, Glaubensveranrwoflung 289. 
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Die dann gegenüber Rahner sowohl allS philosophischer wie theologischer 
Perspektive gc!tend gemachte Kritik ist eine direkte Konsequenz, die sich un-
mittelbar aus den unterschiedlichen Denkarten ergeben. So fragt etwa Pröpper 
an, "ob der auf der Vorgriffsstruktur geistiger Vollzüge basierende Schluss auf 
das Sein Gones zwingend ist", oder ob der Gonesgedanke im ausdrücklichen 
Rekurs auf die Tradition Kants nicht vielmehr als Idee und Grenzgedanke der 
end lichen Vernunft einzuführen sei, die "dadurch auf die Theologie hin geöff-
net"4~ werde. Zudem kritisiert er die theologische Verhähnisbestimmung von 
Theologie und Philosophie, wie sie sich von Rahners Ansatz her methodisch 
notwendig ergibt und fragt an, "ob seine Transzendentaltheologie die histori-
sche Bedingtheit ihrer Plausibilirär nicht unrerschäme und inzwischen der 
philosophische Aspekt der Glaubcnsrechenschaft nicht dringlicher wurde"j(). 
Seide Kritikpunkte, die so auch 'lall Verweyen geäußert werden Il Lind ins-
besondere das Theologumenon des ,.übernatürlichen Existemials" betref-
fen-52 , treffen entweder - je nach Standpunkt - Rahners Methode im Kern (so 
Pröpper, Verweyen u. a.) oder berühren sie gerade nicht. 
Zum letzteren Ergebnis gelangt man dann, wenn man einer im theologi-
schen Horizont emwickelten Anthropologie im Licht einer Gnadcn- und 
Heilszusage zugesteht, dass ihre Rekonstrukrion der transzendentalen Sub-
jektstrukturen von vornherein die Existenz Gones und das Angesprochensein 
durch die Gnade berücksichtigt und gerade so das ist, was sie sein will, Theo-
logie und keine Ph ilosophie. Freilich kann und muss eine Transzelldentalphi-
losophie das Ergebnis einer solchen Anthropologie ihrer Methodik entspre-
chend prüfen und ggf. auch verwerfen. Sie kann sie a ls solche aber nicht 
apriori ausschließen, solange sie dem Theologen nicht nachgewiesen hat, dass 
eine transzendentale Analyse des Menschen nur solange richtig sein km"" wie 
sie allenfalls einen Gorresgedanken (Pröpper) bzw. eine Goneshypothese 
(Verweyen) erreicht. Überspit'.lf: Da auch Pröpper lind Verweyen, soweit sie 
sich ja unzweifelbar als Theologen und nicht "nur" als (Religions-)phi loso-
phen verstehen, in ihren Konzeptionen irgelldwann zur Existenzbehauprung 
einer (christlichen) Gottes-Realität vorstoßen müsse", wäre spätestens von 
diesem .,Zeitpunkt" her zurückzufragen, ob die urslJTiillgliche Reichweite 
ihrer Analyse aufgrund ihrer methodischen Vorausscrl.lIngen sich nicht als 
regional eingeschränkt erweist. Denn mit der Existenzbehauptung Gortes, 
ohne die die Theologie sich allerdings ad absurdum führt, und der eines uni-
versal wirksamen Gnadenwirkens ergeben sich auch neue gnoseologische und 
methodologische Fragestellungen, die eine Transzendentalphilosophie und 
die Reichweite ihrer Ergebnisse im theologischen Diskurs zumindest prekär 
.. PRörrfRJ SUJET, Art. Tr.lnnendentalthtologu~ 189-190. 
MI PRöpPl::.R1 STRIET, An. Tran5ZCndenl"ahhtologie 189. 
" Vgl. VUWEVF.N,GIW'IIS-129. 
<l Vgl. VfRWEYEN. Existential (5. Anm. 38). 
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werden lassen könnten. Genau das aber ist die Position und die epochale Aus-
gangssiruation Rahners, die ihn eine eigene Methodik entwickeln lässt, die 
aus theologischer Position gewissermaßen diesseits ,md iellseits der neuzeirti-
ehen Subjektphilosophie steht. So warnt er die Theologie davor, .. dass GOtt 
verblasst zu einem abstrakten Postulat der theoretischen oder praktischen 
Vernunft, das eventuell noch christlich drapien ist .. n . Analoges gIlt auch fur 
die direkte Implementierung einer bestimmten philosophischen Methode in 
die Theologie, die von dieser her keinesfalls unkritisch erfolgen darf. Auch 
wenn Rahner fast emphatisch festhälr, "dass eine heutige Philosophie und 
somit auch die Theologie hinter die transzendental-anthropologische Wende 
der neuzeitlichen Philosophie seit Descarres, Kam, über den deutschen Idea-
lismus (einschließlich seiner Gegenschläge) ( ... ) nicht zurück kann und nicht 
zurück darf". bleibt der nachste Satz dieser Aussage - was oft nicht geschieht 
- zu beachten: 
"Die~ g:ulZe Philosophie ist, wenn man will, zutiefst unchristlich, insofern sie (mit 
wenigen Ausnahmen, etwa 810ndeiJ eine Transzendentalphilosophie des auronomen 
Subjekts treibt, das sich der transzendentalen Erfahrung verschließt, in der es selbst 
sich als das dauernd zl/geschlckte, als her- und hinkünftiges Subjekt erfiihrt."s-
Rahners eigener Verweis auf die "transzendentale Erfahrung" markiert m. E. 
die methodologische Demarkationslinie zu der (neuen Form einer Glaubens-
verantwortung. Denn mit dem Stichwort der "transzendentalen Erfahrung", 
dessen - aufgru nd des unkamischen Gebrauchs der Vokabel "transzendental" 
- unphilosophischen Gebrauch Verweyen bezeichncnderweise gegen Rahner 
gelrend macht'), wird nämlich jene transzendenrate Wesens bestimmung des 
Menschen angezeigt, die "nur" aus einer theologischen Perspektive rekons-
truiert werden kann und einer transzendcnralphilosophischen Analyse ex 
supposito unerreichbar bleibt. Diese unerteichbare "Position" des Glaubens 
manifestiert sich lerzrlich in dem theologischen Sarz "Der Mensch ist das Er-
eignis einer freien. ungeschuldeten und vergebenden, absoluten Selbstmittei-
lung Gottes".H. den es gilt in alle Denkhorizonre hinein zu plausibilisicren 
und der Sache. nicht dem Wortlaut nach vor allen kritischen Fragen der 
menschlichen Vernunft zu verteidigen. Das bedeutet selbstverständlich, dass 
sich die Glaubensaffirmation, wie sie von Rahner rekonstruiert wird, allen 
Anfragen gegenüber, die ihr von anderen anthropologischen Enrwürfen ellt-
11 Kar! RAIINER, Die ewige Bedeutung der Menschhelr Jesu fur unser Gorresverhaltnis, 111: 
DrRS., SzTh 111., Einsiedeln u. a. 1956, 47-60. 521_ RAIINf.R, Bedeutung]. 
14 RAIINI'I!, AnthropologIe 56. Vgl. RAIINFR, Grundsat;~liche Überlegungen 4.14. Vgl. 
Karl RAtINf. ... Überlegungen zur Methode der TheologIe. 10: DEIlS., SzTh IX., Emsledeln 
u.a. 1970, 79-126,99 I .. RAIINU, Oberlrgungen]. 
11 VgJ. VERWEYEN, GIWJ 125-127 
k RAUNtR, Grundkurs 122. (Die Seittnangaben erfolgen Im Fließre'Ct). 
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gegengebracht wird, zu stellen und zu bewähren hat. Dies gilt namentlich 
auch (!) gegenüber dem Paradigma eines neuzeirlichen Subjekt- und Per-
sonenversrändnisses. Allerdings darf dabei auch die umgekehrte Perspektive 
nicht übersehen werden. Denn im Rekurs auf die reale transzendentale Erfah-
rung und deren nachträgliche Explikation im Begriff der "transzendenta len 
Erfahrung" liegt gewiss auch ein ideologiekritisches Element, mit dem aus 
der Perspektive des christlichen Glaubens und seiner Theologie andere, regio-
nale, ganzheitliche und gewiss alle totalitären Anthropologien religiöser, phi-
losophischer oder humanwissenschaftlicher Provenienz konfrontiert werden 
können. In der konkreten theologischen Debatte bedeutet dies aber, dass sich 
auch das Sinn- bzw. Freiheitsparadigma seinerseits zu verantworten hat. 
Denn warum sollte bereits vor dieser Rückfrage und einer Antwort auf sie 
feststehen, dass eine im theologischen Kontext (!) verortete Ph ilosophie, die 
auf einer bewussten Sistenz der Gorresexistenz und der Offenbarungs-wirk-
samkeit besteht, die Wirklichkeit der Transzendentalität des realen (!) Men-
schen richtiger und wahrer frei legt a ls die Theologie? Welche Konsequenzen 
- so lautet m. E. die entscheidende Frage - ergeben sich im Rückblick für die 
Selbst-Einschätzung der Reichweite einer transzendentalphilosophischen 
Glaubensvergewisserung, wenn sie denn irgend wann den Schrirr in die Theo-
logie selbst machen muss? 
• Bleiben ihre Resultate auch dann noch wirklich "Ientbegrlindet", wenn 
der "transzendenra lphilosophische Mensch" dem existierenden Gon der 
Offenbarung glaubt, auf ihn hofft und ihn liebt und im Erkenntnis- und 
Freiheitsvollzug von Glau be, Hoffnung und Liebe nachträglich affirmieren 
muss, dass seine transzendentalphilosophische Analyse von .. falschen" Vo-
raussetzungen ausgegangen ist: von einer Gotteshyporhese, statt eines auch 
bei der transzendentalen Analyse wirksamen Schöpfergorres, von den 
Möglichkeitsbedingungen einer möglichen Offenbarung, stan von der 
überall wirksa men Gnade selbst? 
• Bleibt am Ende vom transzendentalphilosophischen Unterbau mehr als von 
WittgellSteins Leiter, die der Gläubige .,sozusagen ( ... ) wegwerfen [muss], 
nachdem er auf ihr hinaufgestiegen ist" 57 ? 
• Wird durch die transzendentalphilosophische Methode entgegen ihrer ei-
gentlichen Intention nicht doch in gewisser Weise ein Extrinsezismus revo· 
ziert, insofern sie sich - in freier Wahl gewiss - wieder auf die .,praeambula 
fidei" (in transzendenralphilosophisch geläuterter (und d. h. in reduktiver) 
Form) beschränkt? 
• Und schließlich: Muss sich die Erkenntn is des .. transzendenta len Subj ekts" 
nicht sch ließlich doch der Erkenntnis des "theologischen Subjekts", sprich 
17 Ludwig W ITIGENSTE1N, Tractatus logico-philosophicus. Logisch-philosophische Ab-
handlung, Frankfurt 3. M. ä 1994, 115. 
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der des gläubigen Menschen unterordnen? Und wenn ja, wie könnte das 
geschehen? 
Diesen Rückfragen kann sich die transzendental philosophische ansetze nde 
Fundamentaltheologie m. E. argu mentationslogisch und -strategisch nur da-
durch entziehen, dass sie zunächst ei ne auf den rranszendemalphilosophi_ 
schen Ergebnissen aufruhende neue Glaubensgrammatik entwirft, die dann 
in einem weiteren Schritt sukzessive durch alle dogmatische Traktate hin-
durch zu buchstabieren wäre. Das Ergebnis eines solchen - durchaus nicht 
von vornherein als aussichtslos zu qualifizierenden Unterfangens - wäre je-
doch gegenüber dem ursprunglichen Anliegen, ei ne nich t zirkulä re Glaubens-
veranrwortung zu leisten, nur um einen hohen Preis zu erreichen: Denn errich-
tet wäre am Ende nichts anderes als ein neuer - allerdings subjektimmanenr 
geschlossener - Kreis, der seine Begründungsmöglichkeit wiederum als nOt-
wendig zirkulä r bezeichnen müsste: so, wie es auch Rahner in seiner transzen -
dentaltheologischen Methode ausdrucklieh voraussetzt (s.o.). 
Ein näherer Blick, den ich paradigmatisch auf die theologischen Konzepte 
von Ha nsjürgen Verweyen richten möchte, zeigt in der Tat Tendenzen, die auf 
einc neue Glaubensgrammatik hinzuweisen scheincn. 
4. Das Sinn-Paradigma bei Hansjü rgen Verweyen - Der .. Begriff lemgülrigen 
Sinns" und seine theologischen Konsequenzen 
Ausgangspunkt für den Ansatz Verweyens ist die transzendcntalphilosophi-
sehe Eruierung einer universalen Sinn-frage, die sich aus dem Paradoxon er-
gibt, dass das menschliche Subjekt zwar einerseits von einer Idee unbedingter 
Einhei t geprägt ist, andererseits diese Einhei t aber nicht selbst verwirklichen 
kann, da es radikal von Andersheit unterwanden ist f': 
"Daraus res ultlC~rt d3S legIlime, aber absurd ersche inende Verlangen nach einer Ein-
heit, die das andere wirklich, nicht nur begrifnich umgreift - legitim, weil das Ich sich 
selb~ t von seinem Grund her als unbedingte Einheit weiß, absurd, weil die e rstrebte 
Einheit 315 prinzipiell unerreichbar erscheint ." I' 
11 .. ( • •• ) Der Mensch Ist m selllem blolkn Da·sclll, d. h., wenn er auch nur ~m anderes als 
anderes begreift, norv.{endlgerwelsc mll SICh als elller ... on kelllem anderen bedlllgten und 
alles ande~ d~nk~"d umgreifenden Einhell vertraut. ZugleIch weIß er SIch aber so m An-
dershelf verwickeh, dass er scme ElIlheit n}Cht als schlechthm unbedmgt verstehen kann." 
(VUWEYEN, GIWJ 154) . 
• , VItIl.WEYEN, GIW' 150. , 
Miiller fasst zusammen: .. Vernunft kann gar nicht anders als bestimmt ~'on der ElIlheli zu 
denken. Aber sie tut das genauso unausweichl Ich, IOdem sie Sich dem leweihgen, ErkenntnlS-
g~nstand entgesensclZl, also Zweiheit produzlen. M (Klaus MOLLfR, Wie Viel Vernunft 
brauchI der Glaube? 10: Duts. (Hg.), Fundamentaltheologie. Auchthmcn und gegcnwaruge 
Ilerausforderungen. Rtgensburg 1998,77-100,971- MOLL.ER, Vernunftl· 
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Will die menschliche Vernunft aufgrund dieses unausweichlichen Sinn pro· 
blems sich dennoch nicht als in sich widersprüchlich lind insofern als absurd 
begreifen, muss sie sich auf die Suche nach einem "Begriff letztgü ltigen Sinns" 
machen, der zwei Bedingungen gerecht wird: 
1. Der Mensch muss die Differenz zwischen Bedingtheit und Unbedingtheit 
in seinem tiefsten Wesen als vernünftig einsehen können. 
2. Er muss unbedingte Einheit in und trotz der Fremdheit des anderen ver-
w irklic.hen kÖnnen. 60 
Dies evozierr aber unausweichlich die Gottesfrage: 
,. Wenn überhaupt, dann lässt sich die paradoxe Elementarstrukrur der menschl ichen 
Vernunft nur ,\Ion oben her' erklären, etwa - nach Art des ,transzendental-logischen 
Gonesbeweises' - als Prägung durch eine unbedingt~ine Rea lität, die der Differenz 
wirklich mächtig ist, diese nicht nur begrifflich umgreift."" 
n Wenn sie !sc. die widersprüchlich erscheinende Grundstruktur des Menschenl 
überhaupt erklärba r sein soll, dann nur durch die Äußerung eines in jeder Hinsicht 
unbedingten einen Seins, das tugleich der Different mächtig ist ... .: 
Entscheidend isr aber die Feststellung, da ss Verweyen keineswegs einen Gor-
resaufweis leisten möchte, sondern die Ex istenz ei ner aller Differenz mächti· 
gen Rea lität "als bloße Arbeitshypothese voraus[serzrl, um transzendentallo-
gisch zu prüfen, ob sie bei der Frage nach einer wenigstens von ihrem 
innersten Grund her widerspruchsfrei und sinnvoll zu denkenden Vernunft 
weiterhilft." '-1 Daraus ergeben sich - ungeachtet des hypothetischen Charak-
ters der gesamten Denkoperation - allerdings mehrere äußerst geha ltvolle 
Ableitungen: 
I. Die .. Äußerung eines in jeder Hinsicht unbedingten ei nen Seins" darf nicht 
als " wirkursächlicher Akt"~ aufgefasst werden, weil sich das Ich in sei-
nem ursprünglichen Denkakt als von nichts anderem bzw. keinem anderen 
bedingt weiß. Dies wäre aber der Fall, wenn das .. absolute Sein" unmiuel· 
bar kausal auf das Ich einwirken würde.'J 
60 Vgl. VERWIlYIlN, GIWJ 155. 
" VP.RWEYEN, GIWJ 152. 
Ü VERWEYI!N, GIWJ 1551Herv. TFI. 
'-I Hansjürgen Vf.RWEYEN, Gibt es einen philosophisch stringenten Begriff von Inkarnad-
on?, in: Marco QLIVE1Tl (Hg.I, Incarnation. Padova 1999,482-489, 4851= VUWEYIlN, 
Inkarnation). 
~ VP.RWI!YI!N, GIWJ 155. 
'-I An dieser Stelle wird sehr deutlich, dass es sich hier um eine rein uans~ndenra!phi . 
!o50phische Argumentation handelt: Ein phänomenologischer Zugang würde dieser Aus· 
sage nicht zustimmen können, insofern das empirische Ich notwendig auf seine Zeugung 
und Geburt rekurrieren müssfe, derer das Ich gewiss nichl mächtig ist. Bezeichnenderweise 
!alllen die Fragen Kants, die gemäß eigener Auskunft a lles I n leres~ seiner Vernunft vereini-
gen: Was kann ich wis~n? Was soll ich lun ? Was darf ich hoffen? (KrV 8 832f.), aber nicht: 
Wo komme ich her? Aus theologischer Perspekllve wäre mit Rahner zudem schlicht fesr-
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2. Das absolute Sein muss sich völlig unbedingt (d. h. ohne jede NOtwendig-
keit) äußern, da das Ich ansonSten keinen Begriff einer völlig unbedingten 
Einheit haben könme. Würde sich das unbedingte Sein aus einer Notwen-
digkeit herallS äußern, wäre es nicht in der Lage, für die .. Idee fl1Ibedingter 
Einheit" zu firmieren, wie sie beim Menschen aber gegeben ist." 
3. Der Erkennrniskraft des Subjekts entzieht sich aber ein Wissen darüber, 
wie ein völlig unbedingt eines Sein in sich ,Raum für Differenz' haben 
kann und wart/rn es sich in anderes hinein äußert. 67 
4. Das in keiner Hinsicht bedingte eine Sein, das sich äußert, muss demnach 
auch der Differenz mächtig sein. Wäre es das nicht, würde wiederum un-
erklärt bleiben, warum der Mensch die Idee Imbedingter Einheit haben 
könnte. 
5. Wenn das völlig unbedingte Sein nicht in sich widersprüchlich erscheinen 
soll, muss sich eine Äußerung dieses Seins .. als seiner völlig unbedingten 
Einheit nicht widersprechend verstehen lassen"" . Die Äußerung des unbe-
dingten Seins dulder ja im Menschen ein dem un bedingren Sein .. selbst 
gegenüberstehendes selbständiges anderes"", das die unbedingte Einheit 
des absoluten Seins zu mindesr prinzipiell gefährden kÖnnre. 
6. Mit dem letzten Punkt aber wird die Frage nach dem "denkbaren " Modus 
der Äußerung eines unbedingten und unbedingt einen Seins mir dem an-
thropologischen Problem, wie u"bedhlgte Ei"hei! in und trOtz der Fremd-
heit des anderen verwirklicht werden kann, gekoppelt: Denn eine Lösung 
dieses Problems ist für Verweyen - im Anschluss an die späte Wissen-
schaftslehre Fichres - "ur über den Begriff des Bildes möglich: "Es würde 
dann kein Widerspruch ins unbedingte Sein getragen, wenn sich alles Sei-
ende außer ihm a ls nichu denn sein Bild bzw. als Möglichkeitsbedingung 
zu diesem Bild begreifen ließe."1I) Der Bildbegriff ist demnach geeignet, 
zusre llen: Der Mensch isr der, "der über seinen Anfang nicht verfügt" (Karl RAIINP.R, Art. 
Mensch. Theologisch, in: LThKl VII , 287-294, 2881= RAHNER, An. MenschJ). 
" Vgl. Vf.RWE!.VEN, G1Wl 156. 
n Vg!. VIlJl.WEYEN, GIWl 156. 
61 VP.II.WIIYI!.N, GIWl 156 . 
.. VUWEYEN, GIWl 156 . 
.,. Hansjurgen VEAWEYEN. Bildbegriff und transzendemale Sinnreflexion, m: Gerhard 
....... RCIlBR (Hg.), Symbol, Myrhos, Sprache. Ein Forschungsgespr3ch, Annweiler 1988,4.3-
58, 56 I_ VUWEYEN, Bildbegriffl. - "Außerhalb des schlechrhln unbedm8ten Seins kann 
nichts ohne Widerspruch zu dieser Unbedmgtheit sein als deren Bild." (VEKwf.YEN,lnkarna-
tion 485). _ .. Ein Sein außer dem absoluren Sein kann nur als eine Äußerung begriffen wer-
den, in der das absolute Sein ganz bleibt, wie es isr, d. h. als Bild des absoluten Seins." (Hans-
iilrgen VI'.RWEYEN, Zum Verhältnis von Wissenschafrslehre und Ge$C"llschaftsrheorie beim 
späten Fichte, in: Klaus liAMMACHI!R. Der rranszendemale Gedanke. Die gegenwartige Dar-
srellung der Philosophie Fichres, t-Iamburg 1981, 3 16-329, 318 I: VERWIlYEN, VerhalmisJ). 
Vgl. Du!. (Hg.), Johann Gonlieb Fichte. Anweisung zum seligen Leben, Hamburg J 1983, 
XXXI ff. I,. VERWEYEN, Anweisungl. Vgl. DERS., Sein, Bild, Inrerpersonaliriu. Zur Bedeu-
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das Verhältnis von Einheit und Di ffe renz so auszudrücken, dass die uni-
ve rsa le Sinn frage des Menschen als lösba r erschei nt.?I 
Mit dem im Anschluss an Fichte und Anselm von Camerbury gewonnenen 
ßildbegriff ist somit der formale Einheitsgrund für das Verhältnis des Unbe-
dingten zum Menschen angezeigt und gleichzeitig auch der Schlüssel für die 
gewisserma ßen materiale Lösung des Sinnproblems. Denn universaler Sinn 
als unbedingte Einheir in Differenz ließe sich als "Begriff lenrgültigen Sinns" 
denken und realisieren, "wenn sich jedes Vernunfrwesen entschlösse, seine 
ganze Freiheit daran zu senen, dass das wirkliche Wesen aller anderen ans 
Licht kommt, wenn es nichts anderes wollte, a ls dass im freien Ausdruck sei-
ner selbst die anderen ihr adäquates Bild zu erblicken vermögen. In solchem 
gegensei tigen Bild-Werden würde die unbedingte Einheit im Gegenüber mög-
lich. " 71 
Dies führt zu folgendem Resulrar! Unter der Voraussenung der Annahme, 
rung desspälen Fichte. in: Alois HALDERI Klaus KIENZLUI Joseph MÖLLER (Hgg.), Auf der 
Suche nach dem verborgenen Gott. Zur theologischen Relevanz neuultlichen Denkens, 
Dilsseldorf 1987, 116-126. 1201= WRWf.Yf.N, Sein]. Vgl. Saskia WI'NDI!L, Bild des Absolu-
ten werden - Geisel des anderen sein. Zum Freiheitsverst,indnis bei Fichte und Lc:vinas, in: 
Gerhard LARCHI!RI Klaus MOLLER/Thomas PRÖPPI:..R (Hgg.), Hoffnung, die Gninde nennt. 
Zu Hansjürgen Verwe)"ens ProJekr emer erstphilosophischen Glaubensveranrwonung, Re-
gensburg 1996, 16"-173, 1651: WENDEl., Bildl. VgJ. DtES., Posmloderne Theologie? Zum 
Verhalmis von christlicher Theologie und postmoderner Philosophie, in: Klaus MOlLER, 
Fundamentaltheologie. Fluchdinien und gegenwärtige Herausforderungen, Regensburg 
1998,193-214, 206f.1 .. WENDEL, TheologieI. 
' I Verweyen kann von diesem Bildbegriff auch in dezidiert theologischer Weise Gebrauch 
machen, wenn er angesichts der Frage, was es bedeute, dass Gon den Menschen nach seinem 
n,ld geschaffen h<lf, antwortet: "Wenn Gon das absolute - und nicht doch ein irgendwie 
durch die anderen DIllgen begrenztes - Sein ISt, dann kann nur das außer ihm sein, was ganz 
darin aufzugehen vermag, Bild Gones zu sein. Denn ein wirkliches, vollendetes Bild ist we-
sentlich nichts anderes, als was es darstellt." (Hanslürgen VUWEYI'.N, Sunde - heute noch 
aktuell!, in: Eckhard LAoll (Hg.), Christliches ABC heute und morgen. Handbuch (Ur Le-
bensfmgen und Kirchliche Erwachsenenhildung, Homburg 1987, Gruppe 4, 61-71, 65 
I_ VUWI'.YEN, Sündel). 
'1 VEI!.WEn:N, Bildbegriff 54. - ~Das ,Wie' des Bildes des AbsolUTen, zu dem ich mich in 
Freiheit machen soll, kann ich nur über das Antlitz der anderen Menschen erkennen, die, wie 
alle Freiheit, ebenfalls von ihrem tiefsten Grund her darauf angelegt sind, Bilder des Absolu-
ten zu werden. Wenn alle Menschen emander zum Bild jenes Bild-Werdens würden, auf das 
hm Jedes freie Wesen auf seme Welse angelegt ist, dann enrsrunde so (dem strengen Begriff 
von ,Bild ' entsprechend) ,m emet HOrIZontalen' eine yollige Einheit in Differenz, wie sIe 
Voraussetzung fu r eil/eil le~tgultlgen S,IIII ist." (VERWEYEN, GIW' 170 IHerv. TFI). - .. Es 
mussten ( ... ) alle lche in unwiderruflicher Entscheidung emander zum Bild werden (und 
das impliziert namrlich aufgrund der Freihel' der Iche einen unabschlieRbar unendlichen 
, Ikonoklasmus')." (VERWI'.VEN, lnkarnarion 486). - .. Einheit in unaufhebbarer Differenz ist, 
prilll:ipiell , über das Geschehen radika l konsequenter interpersonaler Anerkennung zu errei-
ehen." (VF_RWEYEN, Glaubensveranrwortung 291). - "Einer anderen Freiheit frei zum Bild 
werden ist gleichbedeutend mit der radikalsten Form von ,Ikonoklasmus', die man sich vor-
stel1en kann: ohne mnezuhalten Bilder zu fertigen, um sie dann zerbrechen zu lasse ISic!l-
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dass die menschliche Elementarstruktur nicht absurd ist, ist die menschliche 
Vernunft Äußerllng des unbedingt einen Seins. Als solche Äußerung des Un-
bedingten ist sie dessen Bild und hat als solches relativen Eigenstand und Frei-
heit. 'J Nicht obwohl, sondern gerade weil die menschliche Vernunft fun-
damental als Äußerung des Absoluten und somit als Bild des Absoluten 
bestimmt wird, darf dieses " Bild-sein" qua Äußerung unter keinen Umstän-
den statisch verstanden werden. Der Mensch ist zwar unaufgebbar Bild des 
absoluten Seins, muss aber zugleich auch noch zu diesem Bild des Absoluten 
in Freiheit werden, weil nur so einem konsequenten Denken zufolge dem 
Bildbegriff und dessen nonvendigem lmplikat der Freiheit Genüge getan 
wird. ,~ 
Mit dem Begriff " leC'agültiger Sinn" und dessen Implikarionen ergeben 
sich nun aber weitreichende Konsequenzen, die sich insbesondere dann zei-
gen, Wenn man sie aus der Beobachter-Perspektive der Theologie betrachtet. 
Die Berechtigung dafür, diese Perspektive einzunehmen, legitimiert sich aus 
dem Anliegen und Anspruch Verweyens selbST, seine rranszendentalphiloso-
phisehe Ana lyse in den DienST einer Glaubensverantworrung zu stellen. Und 
in der Tat ergeben sich aus der Bild-Theorie und ihrer immanenten Logik we-
sentliche theologische Anschlussfragen. Sie resultieren daraus, dass aus der 
transzendentalphilosophischen Analyse Ableitungen in die Theologie ge-
leistet werden müssen, weil sie nur so ihre "theologische" Relevanz behält. 
Deswegen ist Verweyen von der logik des Bildbegriffs her gezwungen, we-
nigSTens die Konturen einer "neuen" GrammaTik der Schöpfungs- und Offen-
barungsTheologie zu entwerfen, die ich aus heuristischen Gründen unter den 
Schlagworten "Schöpfung als Erscheinung", "Offenbarung als Sollen" und 
"Gonesbegriff" behandeln will. 
ein .Sisyphus·, der seinen Fluch als Ruf begriffen hat." (VERWEYEN, GIW' 173). Vgl. zum 
.. Ikonoklasmus" VUWEYI:!N, Botschaft 39-42. 
~I Vgl.Johannes IIEtNRICIIS. Fichte, Hcgd und der Dialog. Ein Bericht In syslematlscher 
Absicht, 111: ThJlh 47 (1972) 90-131, 1021'" HUNRICUS, Fichte). 
'. Vgl. VERWEYEN, GIWl 247f. _ I her 'wgt Sich bereits, dass VeL'Yo'c)"ens ßildbtgriff in 
Clllem hohcn Maße dynamisch zu \'crstchcn ist und gerade keint'n .. AbbildrealismuJ impli-
Zlt'n~. (Gerhard URCHER, Fundamt'ntaltht'Ologlt' und Ästhetik, In: Klaus MOLLER (Hg.), 
Fundamt'ntalthcologie. Fluehthmcn und 8t'gt'nwamgc Huausfordc:rungen, Rcgensburg 
1998. 299-32 1, 3 13 I:: uRcun. Fundament<lltheologiell. - Veronika xhltlr weist darauf 
hin, dass der immerwährt'nde Ikonoklasmus als Bestandteil der ßildwerdung vor einer stati· 
schen Betrachtung des Bildgedankens schli tzt . (VgJ. Veronika SctlI.ÖIl. Hermeneutik der Mi-
mesis. Jlh;inomcnc, begriffliche Entwicklungen. schopferische Verdichtungen in der Lyrik 
Christine Lavanrs, Düsseldorf I Bonn 1998,257 Anm. 28[:: ScIlI.ÖII, MlinesisJ. - Die theo· 
logische Aussage, dass GOI! den Menschen nach seinem Bild geschaffen hat. bedeutet für 
Verweyen nicht nur eine ind,Ir.Qtive AIIS$Qge ubcr die zwischen Golt und Mensch bestehende 
Ähnlichkeit, sie ISI vielmehr auch als ImperütlV zu \cf5tehen, dieses ßildsrin tu rulisieren. 
(Vg1. VUWI!.YEN. Sunde 65). 
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4.1 Schöpfung als Erscheinung 
Obwohl Verweyen den hypothetischen Charakter seiner Ableitung unter-
streicht, insofern er keinen metaphysischen Aufweis der realen Existenz des 
unbedingren Seins intendiert, konfrontiert er seine Überlegungen selbst mir 
theologischen Aussagen, wenn er apodiktisch feststellt, dass von seiner Aus-
ga ngsla ge her der theologische Schöpfungs-begriff neu bedacht werden muss, 
.,wenn er der Frage nach Kriterien für die Lerztgültigkeit von Offenbarung 
standhalten soll'<75. An dieser Stelle werden somit ausdrücklich theologische 
Konsequenzen aus der Grundannahme getroffen, dass der "Begri ff letztgü lti-
gen Sinns" die Bedingung der Möglichkeit einer rationalen Glaubensverant-
wartung darstellt: Die materialen Gehalte der Theologie bzw. die theologi-
schen Aussagen zur Schöpfung werden auf der Gmndlage dieses Begriffs 
geprüft und müssen gegebenenfalls neu bedacht werden. 
Konkret bedeutet dies, dass entsprechend der philosophischen Vorgabe 
kein - wenn man überhaupt noch davon sprechen kann - Geschaffenes im 
strengen Sinn als nur gegebenes und vorhandenes Sein bzw. Seiendes ange-
nommen werden darf, weil ein j" sich selbständiges lind in sich selbst stehen-
des Sein sich nicht mit dem absolut einen Sein vereinbaren lässt, insofern es 
ein diesem schlechthin Gegenüberstehendes wäre, das die Einheit des "einen 
Seins" zerstören wÜrde. 16 Wäre die Schöpfung aber sel bst .,ein in sich stehen-
des Bild Gorres .. n , dem der Mensch nur anschauend gegenüberstehen würde, 
bliebe diese ein Seiendes, das nicht ga nz in das Bild des absoluten Seins auf-
ginge und würde somit einen Widerspruch zur unbedingten Einheit des abso-
luren Seins darstellen. So gelangt Verweyen indirekt über eine formale Ablei-
tung aus den transzendentalphilosophischen Analysen zu Konsequenzen, die 
material theologische Aussagen bzw. die Glaubensgrammatik selbst betref-
fen: 
.. Wenn der Anschein unaufhebbarer Absurdität des Daseins aufhebbar und auf diesem 
Wege ein Begriff letltgülrigen Sinns gewonnen werden soll, dann darf es .außerhalb' 
des absoluten Seins kein weiteres Seiendes geben - etwa ,die Welt' oder ,das Ich'-, 
sondern nur Erscheinung des absoluten Seins, und diese Erscheinung muss schließlich 
als vollkommenes Bild des Absoluten hervortrelen." 71 
.,Schöpfung" im umfassenden Sinne wird hier also (mi t geradezu transzen-
denrallogischer Notwendigkeit) als .,Erscheinung des absoluten Seins" be-
stimmt. Damit wäre die Grundlage der "Schöpfungsrheologie" transzenden-
tallogisch zu bestimmen in der Relation .,Absolutes Sein - Äußerung des 
1$ VERWEYEN, GIWJ 158. 
,. Vgl. VERWEYEN, GIWJ 158. 
n VERWEYEN, GIWJ 158. 
71 VERWEYEN, GIWJ 158 f. 
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absoluten Seins als Erscheinung des absoluten Seins"n, wie Thomas Pröpper 
sehr zutreffend interpretiert. Zur "wahren Erscheinung" gehört aber in der 
Logik des (u nhinrergehbaren) Bildbegriffs der Mensch und seine Freiheit, in-
sofern sie sich zum Bild des Absoluten macht und darüber hinaus alles, "was 
sich als Möglichkeitsbedingung für dieses Werden des Bildes des Absoluten in 
Freiheit verstehen kann"". Damit steht die gesamte "Schöpfung" nach Ver-
weyen unter der Differenz von .. wahrer Erscheinung'" und .. ,lentlieh nichti-
ger Erscheinung' oder Schein"l1. 
Ist es unangemessen zu fragen, ob eine solche Relecrure der Schöpfungs-
rheologie nicht an einen Emanarionsgedanken erinnen, der "die strukturelle 
Unterschiedenheit zwischen Schöpfer und Geschöpf nivelliert"ll? Ist es vom 
Schöpfungsglauben her der nicht geistbegabten Kreatur und auch den mate-
riellen Dingen gegenüber angemessen, sie ""r als Möglichkeitsbedingung für 
das Werden des Bildes des Absoluten in Freiheit verstehen zu können, um sie 
dann zusärzlich noch unter die axiologische (!, d. h. im Grunde freiheitstheo-
retische und damit anthropozentrische) Differenz von "wahrer Erscheinung" 
bzw. "Schein " zu stellen? Welche Konsequenzen ergeben sich für eine theo-
logische Anthropologie, wenn Verweyen im Blick auf die Leiblichkeit und 
Si nnlichkeit des Menschen von einem ,Eingelassensein in ein mir zugehöriges 
Fremdes''' ' l spricht? Gerade in dieser - m. E. auch in philosophischer Per-
spektive befremd lichen - Aussage macht sich ein strukrureller Mangel der 
Transzendentalphilosophie bemerkbar, der es nicht recht gelingen will, die 
Materie (sei diese verstanden aus einer aristotelischen Sichtweise oder aber 
aus einer empirisch-materia listischen) in ihrer schöpfungstheologisch aller-
dings geltend zu machenden doppelten Positivität als Gesamheir und Gutheit 
zu würdigen. Und kehrt sich hier Heideggers Vorwurf der Scinsvergessenheit 
an die Metaphysik nicht geradezu um, so dass man nun von einem Vergessen 
des Seienden sprechen könnte? 
So nachvollziehbar der Gedankengang Verweyens von seiner immanenten 
philosophischen Logik auch ist, so wenig erreicht er das .. Niveau" des christ-
lichen Schöpfungsglaubens, der sich zusammenfassen lässt in der Fesrstcl-
." VgJ. Thomas PRÖPPt.1I, Sollensevidenz, Sinnvollzug und Offenbarung. Im Gtsprach 
Olll Hansjurgen Verweyen, in: Gerhard URCII(R I Klaus MÜLLER I Thomas PRörru 
(Hgg.), Hoffnung, die Grunde nenn!. Zu H:lnsJurgen Verweyens ProJekl elßer erstphil0so-
phischen Glaubtnsvetantwortung, Regensburg 1996,27-48,30 I,. hOPPE,,- Sollensevi-
denzl. Nach Auskunfl Pröppers stellt Verweyen das Verhälmis ,.Gott-Mensch" im Schema 
.. Absolutes-Erscheinung" dar. Ich Slimme dieser Einschanung zu. VgJ. auch EBENBAufll, 
Fundamentallheologie 224 . 
• VUWEVEN, GIWJ 159. 
, . VI!RWE'fEN, GIWJ 159. 
U Saskia WENDEL, Art. Emanation, in: FRANZ, Albert u.a. (Hgg.), Lexikon philosophi-
5Cher Grundbegriffe der Theologie, Freiburg I . Sr. 1.1 . :1 . 2003, 107-108, 108. 
I] VUWEVEN. GIWJ 167. 
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lung, dass Gon die von ihm qua Schöpfung gehaltene Einheit und Differenz 
von Schöpfer und Schöpfung nochma ls souverän umfasst, indem er die Diffe-
renz der schöpferischen Einheit in Di fferenz aberma ls souverän serzr. Dem-
gegenüber will mir nicht aufgehen, wie Verweyen mit dem Denkschema der 
"Erscheinu ng des absoluten Seins" den Geda nken einer ereatio ex l1;hilo er-
reichen könnte. Zu dieser Glaubenswahrheit härte d ie Fundamentaltheologie 
jedoch allerersr Stellung zu nehmen, bevor sie sie in einem Akt menschlicher 
Denkleisru ng völlig neu formulierr. 
4.2 Offenbarullga ls Sollen 
In engster Verbindung zur schöpfungstheologischen Problematik sind auch 
die offcnbarungstheologischen Implikarionen zu sehen, die sich aus dem ßild-
begriff ergeben. Die Logik des "Begriffs letztgültigen Sinns" fiihrte dazu, dass 
das transzendenrale Subjekt seine elemenrare Grundsrruktur nur dann als wi-
derspruchsfrei sinnvoll denken kann, wenn es sie versteht als .. die Äußerung 
eines in jeder Hinsicht unbedillgtell einen Seills, das zugleich der Differenz 
mächtig ist ..... und den darin gegebenen unbedingten Sollensanspruch aner-
kennt, vorbehaltlos alle anderen Bilden des Unbedingten in reziproker Weise 
anzuerkennenY Diesen Soll ensa nspruch identifiziert Verweyen mit der .,Er-
scheinung" des Unbedingten und schließlich mit einer Offenbarung: 
.. Wo immer also wahres, auf seinen adäquaten Gehalt offenes Sollen erfahren wird, 
drdngt (ohne dass dies bewusst sein müsste) das Unbedingte selbst zur Erscheinung; 
ja, es beginnt damit tatsiichlich zu erscheinen - mit anderen Worten: es offenbart 
sich.""" 
Die theologische Problematik dieses gewissermaßen "philosophischen Offen-
barungsbegriffs" besteht nun m. E. darin, dass im Begriff vom " Bild des Un-
bedingten" als der "Erscheimmg des absol uten Seins" " (s.o.) die Sollens-
erfahrung, in der wiederum "das Unbedingte selbst zur Erscheinung" (s.o.) 
drängt, transzendentalgenetisch bereits vorausgesetzt und invertiert ist. Da-
mir aber fallen in der Konzeption Verweyens aus transzendemalphilosophi-
scher Perspektive "Schöpfungs"-ordnung und .. Offenbarungs"·ordnung in 
einer Weise zusa mmen, dass man von deren Ide1ltität (und nicht "nur" deren 
Einheit) sprechen muss. Dies wäre solange nachvollziehbar, wie die Ergebnis-
se der transzendemalphilosophischen Analyse nicht in die Theologie überrra-
.. V.:KWEYEN, GIWJ 1551 Herv. T"'1. 
11 Vgl. VERWEYEN, GIWJ 163. 
"" Vf.KwfYEN,GIW' 187. 
Verweyen kann diese FC:S!Stellung auch in existcnrieller Terminologie fornwhercn. In dieser 
Sicht heißt es dann: ., Wo immer ich mich von einem unbedingten Sollen beansprucht weiß, 
da erkenne ich, dass das Gute selbst durch meinen Willen in der Wdt zur Erscheinung kom-
men wIll." (VERWEYEN, Sunde 65). 
" VCKWEYEN, GIW' 158f. 
124 
gen werden. Die Schwierigkeit besteht nun argumenrationslogisch darin, dass 
Verweyen mit seinem "Begriff lerztgültigen Sinns" beansprucht, ein Kriteri-
um zu haben, das an den christlichen Offenbarungsbegriff anzulegen ist. da-
mir der Offenbarungsanspruch der philosophischen Vernunft gegenüber nicht 
widerspri.ichlich und deswegen "sinnwidrig" wird. Wendet man dieses Krite-
rium nun aber auf die Theologie an (und anderenfalls verlöre es ja seinen 
Sinn), dann bedeutet dies, dass auch auf der Ebene der Theologie Schöpfung 
und Offenbarung "irgendwie" als gleicburspriiftgliche "Erscheinungen des 
Unbedingten" zu begreifen sind. Selbst dieser Gedanke wäre u. U. theologisch 
noch (gefährlich gewiss) nachzuvollziehen, wenn sie - dann aber der trans-
zendentaItheologischen Logik Rahners folgend - das Ergebnis einer transzen-
dentalen Analyse des faktisch existierenden Menschen wäre, dessen Geschaf-
fensein immer schon im Horizont der Offenbarung steht. Genau das will 
Verweyen aber gerade nicht! Obgleich sein Anspruch im Venicht auf einen 
Existenzaufweis Gones prima visra scheinbar bescheidener als der Rahners 
ist, ist die von ihm veranschlagte Extentionalität der menschlichen Vernunft 
erheblich weitgehender. Denn er glaubt vom menschl ichen Sinnproblem aus-
gehend das unbedingte Sein in einer Weise so bestimmbar machen zu können, 
dass eine Differenz von .. Sein" (das Bild als Erscheinung des Unbedingten) 
und .. Offenbarung" (Sollen als sich zur Erscheinung drängendes Unbedingtes 
und gleichursprünglich als Bedingung der Möglichkeit des Bildes des Unbe-
dingten selbst) im Grunde genommen nicht denkbar und deswegen auch nicht 
realitiitsrelevant bzw. real sein kann. Diese Voraussetzung aber würde die 
Theologie in Konsequenz dazu zwingen, nicht nur eine offenbarungstheo-
logisch (!) wohl begründete Einheit und Hinordnung der Schöpfung auf die 
Offenbarung zu vertreten (Rahner), sondern darüber hinaus eine ersrliche 
und leraliche Identität von Schöpfung und Offenbarung aus Notwendigkeit 
(näm lich der des absoluten Seins, das ansonsten um seine Absolutheit bangen 
müsste) mit denkerischer Notwendigkeit zu vertreten. Freilich nicht nur das 
"absolute Sein" ist .. gebunden", sondern auch das Subjekt: Verzichtete das 
transzendentale Subjekt nämlich auf diese denkerische Notwendigkeit, wäre 
es um jede Form der Lerztbegründung geschehen und das gesamte glaubens-
verantwortende Unterfangen wäre im Blick auf seinen Anspruch gescheitert. 
Genau in diesem Punkt aber sehe ich das eigentliche Moriv für Verweyens 
Kritik an Rahners Theologumenon vom .. ubernatürlichen Existential", das er 
als .. mit einem strengen Gonesbegriff" unvereinbar erachtet. Denn dieser 
Kritik liegt ihrerseits die sysremintern so entscheidende Logik des (Anse1m-
sehen) ßild~begtiffs voraus, wenn Verweyen gegen Rahners f'esthalren an der 
hypothetischen Denkbarkeit eines Geisrwesens, das nicht zur glückseligen 
Schau bestimmt ist, feststellt: 
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"Außer dem ~in~n Gort kann nur~(w3S sein, was diese Einh~ir nicht aufh~br ; sein WOrt 
und Bild. ( ... ) Das gilt nun aber auch außertrinitarisch für di~ Schöpfung. ,Außerhalb 
Gones' kann Dasein nur ~in~m solch~n Sei~nd~n zukomm~n, dessen Ziel und Voll-
endung einzig darin liegt, dem ungeschaff~n~n Wort und Bild~ Gort~S gl~ichl.uwerden. 
Denn sonst fiel~ ~s aus d~r Einheit und Abso luth~it Gortes heraus. Gon wäre nicht 
mehr ,a lles in all~m· ..... 
Ungeachtet der Ta tsache, dass ich mich dieser Logik nicht anschließen kann, 
wei l eine direkte Übertragung der in nertrinitarischen Seins relationen in die 
Schöpfung m. E. unzu lässig ist, sieht Verweyen dennoch zu Recht, dass Rah-
ners Theologumenon, zwa r - nicht wie er meint - "die Unmöglichke it einer 
methodisch autonomen Philosophie"" impliziert, aber doch die Reichweite 
der Transzendentalph ilosophie massiv einschränkt, insofern sie bestenfalls 
einen Sinn bcgri ff erreichen kann, der angesichts des geoffenbarten Heils, mit 
dem der Mensch qua übernatürlichem Existentia l immer schon in gnaden-
haft-persona ler Anrede konfrontiert ist, nur ei n vor-letzter sein kann. 
Das überaus stark positionierte Denken Verweyens führt nun aber leicht 
in offenba rungstheologische Ka lamitäten, wenn durch dieses auch nur an 
einer noch so winzigen Stelle statt der Logik der Gnade (die eine Logik der 
Liebe ist) eine Logik der Notwendigkeit in die Offenba ru ngstheologie einge-
tragen wi rd . Mag Verweyen noch so sehr auf der Freiheit des Absoluten und 
der Freiheit seines Bildes zur Bildwerdllng (!) insistieren, so herrscht aufg rund 
der Gesamtanlage der Konzeption, we nn auch nicht der Zwa ng einer meta-
physischen, so doch der Zwang einer transzendentalen .,OOlologie". die nicht 
ohne Weiteres mit dem christl ichen Gnadenverständnis zu ha rmonisieren ist. 
Denn in der Tat muss gefragt werden, wo in dem binären Schema von "Ab-
solutem und Erscheinung des Absoluten" Raum für ein persona les Bezie-
hlmgsgesc.hehell zwischen Gon und Mensch bleibt, der von der Gnade und 
dem Wirken des Heiligen Geistes konstituiert wird . Von daher dürhe es wohl 
kein Zufa ll sein, dass Verweyen weder der Frage nach der Gnade, noch dem 
Wirken des Heil igen Geistes in seinem "Grundriss der Fundamenta ltheolo-
gie" einen systematischen O rt einräumt. Deswegen besteh t Klä rungsbcdarf, 
ob die im "Begriff letztgülrigen Sinns" angezeigte Verhä lrnishestim mung von 
"Einheit in Di ffe renz" dem christl ichen Heilsverständnis adäquat ist. In die-
sem Zusammenhang wäre insbesondere auch nach der ewig bleibenden Be-
deu tung des Menschen Jesus für das Gorresverhä lrnis zu fragen, in dem sich 
die Frage nach der escha tologischen Bedeutung der Geschichte für das Heil 
des Menschen aus christlicher Perspek tive li bcrha upt entscheider . 
.. VEJtWEYEN, ExiSltntial128 . 
., VEltIl'EYEN, Exislemial129. 
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4.3 Der Gottesbegriff 
Was sich in schöpfungs· und offenbarungsrheologischer Perspektive als mög· 
licherweisc problematisch erweist, nämlich die Tendenz eines stark zum Iden· 
titätsgedanken strebenden Denkens, zeigt sich schließlich auch im Blick auf 
den philosophischen Gorresbegriff bei Verweyen. Auch dieser wird bestimmt 
durch die vom ßildbegriff induzierte Logik, durch die jede noch so marginale 
Verfehlung menschlicher Freiheit gewissermaßen zu einer kosmischen Kata· 
strophe fü hrt. Denn aus ihr folgt: Wo auch nur ein ",Partikelchen ' geschaffe· 
ner Freiheit" nicht in dieses ßildwerden ei n· willigt, würde es das Absolute 
"an einer völligen Einheit mi t sich selbst hindern" 90. Dann aber wäre es um 
das Absolute geschehen. Um dieser Konsequenz zu entgehen, schließt Ver· 
weyen darauf, dass im Akt, in dem sich das absolute Sein äußert, es auch ent· 
schlossen sein muss, .,solange auf die völlige Einheit mit sich selbst zu wartett, 
bis alle Freiheit sich entschlossen hat, sich zum Bild des Absoluten zu ma· 
chen"'I. Hieraus kann dann aber eine Wescnsaussage über die Allmacht GOt· 
res abgeleitet werden: 
"Die Allmacht Gottes wäre dann so zu definieren, dass er unendlich lange auf das Ja 
geschaffener Freiheit zu warten ... ermag, ohne Angst zu ha ben, sich dabei selbst zu ... er· 
lieren ... •1 
Die Allmacht Gottes fiele dann aber zusammen "mit einer durch absolut 
nichts bedingten Liebe"'J, die unendlich lange auf eine ihr gemäße Antwort 
warten kann, soviel Leiden dieses Warten ihr auch abverlangen wurde. 
So attra ktiv der Geda nke von der Allmacht Gottes als vorbehaltlos lieben· 
des Warten prima vista auch sein mag, auch diesem Gonesbegriff gegenüber 
ergeben sich mehrere theologische Rückfragen, die nicht nur die Gefahr des 
Anthromorphismus in der Zuordnung von .. Gott" und .. Warten" betreffen. 
Denn nachhaltig ist nach dem Wesen derjenigen " Liebe" zu fragen, die ja im 
vorausgesetzten rranszendentalphilosophischen Kon text nicht aus freier 
Treue ihrem begnadeten Geschöpf gegenli ber ,.wartet", sondern aus der Not· 
wendigkeit heraus, ihre unbedingte Einheit nicht zu verlieren. Mir schei nt 
eine solche Sichtweise keineswegs mit der christlichen Spinenaussage .,Gon 
ist die Liebe" (1 Joh 4,8) korrelierbar zu sein, insofern eine solche Liebe un-
ausweichlich mit Notwendigkeit behaftet ist, was den christlichen Begriff von 
Liebe - und damit den Gottesbegriff selbst - geradezu konterkariert. Aber 
N VPRWf.YI!N, GIWJ 205. Gottes xin ware davon abhangig, ob es denl Menschen gtfallt, 
endlich ... on seinem Neinsagen zu GOtt IIbzulassen. (Vgl. VERWEYEN, BoIschaR 44). 
tI Vf.RWI'Yf.N, G1WJ 205 [Her .... TF]. _ In .. Bolschaft eines Toren?" bemerkl Verweytn, 
dass man sich das Wesen einigermaßen :wtreffend vOfSlellen kann .,als Wartenkönnen" 
(VERWf.YI!N, Borschaft 44). 
' 1 VUWEYEN, GIWJ 205. 
,) VUWEYEN, GIWJ 205. 
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auch die Rede von der Möglichkeit ei nes unendlich langen Warten könnens 
(selbst wenn man es nicht "zeitl ich" versteht) erscheint mir theologisch nicht 
unproblematisch, weil sie weder der menschlichen Freiheit als dem Vermögen 
zur Endgültigkeit, noch der Bedeutung der Geschichte als dem Ort der 
menschlichen Hei lsenrscheidung gerecht wird. Letzteres ist der Fa ll , weil sie 
die Möglichkeit einer menschlichen Freiheimat über den Tod hinaus voraus-
setzt und so den Ausgang der Geschichte in ein Geschehen jenseits der Ge-
schichte verlagert, statt die Geschichte als Geschichte in Gott hinein als voll -
endet zu denken. Hier hilft auch nicht ein Verweis auf die Lehre vom 
Fegefeuer weiter, insofern diese keineswegs eine völlig "neue" Freiheitstat vo-
raussetzt, sondern vielmehr am geschichtlich Getanen ansetzt. 
Im Rückbl ick zeigt sich, dass die theologischen Anschluss fra gen sich im 
Grunde genommen a lle aus dem überaus profilierten Sinnbegriff des transzen-
denmlen Subjebs ergehen. Die eigenrlichc theologische Problematik dürfte 
darin liegen, dass Verweyen aus systematischen Gründen sowohl den subjek-
ti ven al s auch den objektiven Pol des Verhältnisses von ,A bsolutum und sei-
nem Bitd' - paradoxerweise in der EndgestaIr ei ner dialektischen Denkbewe-
gung - allein vom Subjekt, d. h. vom Bild des Absoluten her, entwickeln und 
bestimmen kann. Dies führt in Konseq uenz zu einem äußerst weitreichenden 
Gelrungsanspruch der menschlichen Vernunft, der selbst vor Konditionierun-
gen und Determinierungen des Absoluten nicht Halt macht. Deswegen ist 
theologischerseits die Reichweite und somit der Gühigkeitsanspruch dieser 
Form transzendentalphilosophischen Denkens zu prüfen und zwar einerseits 
mit philosophischen und andererseits mit theol ogischen Mitteln. 
5. GOtt - Begriff und Geheimnis: Versuch einer vermittelnden Symhese 
Kar! Rahner hat in einem Vortrag im Jahr 1982, d. h. zwei Jahre vor seinem 
Tod, die Sin/l-frage des Menschen a ls Gottes- frage artikuliert ~ und damit -
zufä llig oder nicht - jene Thematik behandelt, der sich Hansjürgcn Verweycn 
in seiner Fundamenta ltheologie so leidenschaftlich verpflichtet hat: der Frage, 
dem Begriff, der Existenz und der Real isierung von letztgülrigem Sinn. 
Rahner diagnostiziert, dass das Wort "Sinn" ein wenig das ältere Wort 
.. Wahrheit" abgelöst habe, die uns nach Aussage der Schri ft frei mache (vgl. 
Joh 8,32), und glaubt in diesem terminologischen Wandel .,auch eine gewisse 
Konzentration des menschlichen Fragens und Suchens auf den Menschen 
selbst" (195) erkennen zu können. Dieser Wechsel zu einer eher anthropozen-
tri schen Sichtweise jedoch müsse nicht zwangsläufig Ausdruck eines "intel· 
lektuelten Egoismusses" sein, .,wei l GOtt, wenn dieses WOrt richtig verstan-
.. Karl RAHNER, Die Sinnfrage als Gonesfrage, in: DERs., SzTh XV., Einsiedeln U.:1. 
1983, 195-205. (Die Seitcnuhlen werden im Fließrext angegeben). 
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den wird, der absolute Sinn und die absolute Wahrheit in einem" (195) ist. 
Auch Rahner formuliert in seiner ganz spezifischen Art und Weise einen .. Be· 
griff let"ugültigen Sinns", wenn er festhält: 
"Mit Sinn meinen wir hier den einen und ganttn, universalen und endgültigen Sinn der 
ganzen menschlichen Existenz, der durch den Menschen einmal erfahren werden soll 
und sich darin als selber schlechthin gur, beseligend ausweisr. " (195) 
Das bedeutet aber, dass mit dem ßegriff "absoluter Sinn" der Begriff .. GOtt" 
verständlich gemacht werden kann und umgekehrt nur das WOrt "Gott" den 
Begriff "Sinn" letzdich ausfüllen und so erfüllen kann. Das Eigentümliche des 
Begriffs eines .,absoluten Sinns" nämlich liegt darin, dass in dem Akt, wo er in 
einer lemen "Anstrengung von Vernunft und Freiheit" (197) gedacht wird, 
der Verfügungsmacht desjenigen entschwindet, der ihn versucht zu ergreifen, 
indem er meint, ihn zu begreifen. Denn in der Tat wird die Freiheit des Men-
schen durch diesen ,seinen eigenen' erkannten Begriff gefragt, .. ob sie sich 
denn als absurde Verdammnis verstehen dürfe, als eine Freiheit, die Unend-
liches will, sich nie zufrieden geben kann, und doch nur die kleinen Vergäng-
lichkeiten eines menschlichen Lebens vollbringe und in ihnen sich verfange" 
( 198). Eine Antwort auf diese Frage, die mit der menschlichen Existenz in der 
Tat der Erkenntnis in Theorie und Einsicht und in der Tat der Freiheit in Pra· 
xis und Liebe (vg!. 197) unweigerlich gegeben ist, kann gewiss nicht erzwun-
gen werden. Ocr Agnostiker und Skeptiker kann sich ihr verweigern; wo sie 
aber zugelassen lind sich nicht selbst gegeben wird, da ruft (!) sie eine Exis-
lenZAussage über den Sinn selbst und eine Wesensaussage ineins hervor: "Ocr 
Sinn ( ... ) muss das unumgreifbare, nie durchschau bare, nie manipulierbare 
Geheimnis sein und immer bleiben." (20 1) AJles andere ware cin Denkwider-
spruch, weil der universale Sinn kein Koordinatensystem mehr über sich ha· 
ben kann, von dem aus er durchschaubar und manipulierbar wäre. Und so 
gi lt: 
.. Der Mensch ist somit wesentlich und unerbittlich mit d!."m unumgreifbaren Geht."im-
nis konfrOllliert." (20t) 
An dieser Stelle aber wird aus der Sinn frage die Gonesfrage, weil und indem 
der Sinnbegriff zur existentiellen und alles transzendierenden I-Ieraus-forde· 
rung wird. Eine solche bleibt sie aber nur so lange, wie sie nicht zum Posrulat 
und zur I-Iypmhese der Vernunft, die alles Wahre erkennen und in Freiheit 
lieben kann, deporenzierr wird. Und so schließt Rahner: 
"Es hat einen Sinn, vom Sinn zu reden, und dies!."t ber!."dte Sinn ISt nicht bloß in den 
paar kleinen Sinnhaftigkeiren da, den!."., wir auf dem Weg unser!."s Lebt."ns mit all St."inen 
Absurditaten begegnen; dieser Sinn ist unendlich und unumfassbar; !."r ist unSt."r Sinn 
und heiSt GOtt.~ (205) 
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Gewiss spiegelt sich in dieser intellekruellen Mystik der Unterschied zu Ver4 
weyen da wider, wo sie für die erkennende und liebende Aussage wirbt und 
befreit, dass mit dem Sinn begriff zugleich auch eine Exisrenzaussage über 
Gort gegeben ist, ohne die es keinen Glauben geben kann. Diese Spannung 
mag gleichzeitig auch die Unterscheidungs linie zwischen einer rranszenden4 
taltheologischen und einer transzendenralphi losophischen Glaubensveranr-
wortung markieren, d ie als Linie aber keineswegs eine je wechselseitig un4 
überwindbare Grenze bedeuten muss. Vielleicht kann sie starr dessen als 
Geschenk der unverbrauchbaren Quelle einer gemeinsamen Einheitssuche 
an den Menschen verstanden werden, die alle gewollte und bejahte Differenz 
aus4 und zusammenhält, indem sie sich ihrer mächtig erweist. Mächtig, weil 
sie sie aus Liebe geschaffen und zur Vollendung in Liebe bestimmt hat. Und SO 
ist im Menschen ein .. Begriff" des Absoluten gegeben, der die geheimnisvoll 
bleibende Unbegreiflichkeit Gones nicht auflöst, sondern voraussertt: 
"Ihr kann sich der Mensch im lerlten nur in liebender Hingabe nahen, aber nicht mit 
einer Erkenntnis, die das Erkannte vor den höchsten Richterstuhl des Erkennens 
zieht." 9J 
Wenn das Eigentliche des Menschen, wie Verweyen so nachhaltig, überzeu-
gend, engagiert, intellektuell redlich und gläubig herausarbeitet, in wesenhaf-
ter Hingabe an den Gon besteht, der selbst in sich und außerhalb seiner selbst 
traditio ist, dann beSteht die letzte Aufgabe der Vernunft darin, auch ihren 
.. Begriff letztgühigen Sinns" im Akt der traditio Gon hinzugeben: Dem Gott, 
der als Geheimnis gehofft, dem als Geheimnis geglaubt und der als Geheimnis 
geliebt wird, indem wir den Nächsten lieben, weil wir in diesem - durch die 
alle Grenzen überwindende gnadenhafte Dynamik des Heiligen Geistes -
Jesus Christus begegnen, als dem einzigen Mittler zum Vater, der will, "dass 
alle Menschen gerenet werden lind zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen" 
(I Tim 2,4). 
" Kar1 RAHNER, Jesus Christus - Sinn des Lebens, in: DuS., SzTh XV., Einsiedeln u.a. 
1983,206-216,208 fHerv. TFj. 
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JOACHIM REGER 
"Ihr werdet alle an mir Anstoß nehmen" Mk 14,27 
Das Skandalon Jesli als Quelle des Friedens 
Zusammellfass,mg: Die Religionen und ihre Wahrheitsansprüche gehen gegenwärtig 
als zentrale Ursache für Gewalt in der Gesellschaft. In der Enthaltung von wett-
anschaulichen Ansprüchen sehen viele Menschen daher den Königsweg für ein fried-
volles Zus3mmen leben. ~r folgende Beirrag will, inspirien durch die Gewa lnheorie 
Rene Girards, ein solches V.:rstiindnis als fragwürdig erweisen und die friedensstiften-
de Kraft des Christentums aufzeigen. 
Abstract: The religions and their claims cf trutll are considered as responsible for vio-
lenee in the sodety. Therefore many people see in fhe absrenrion of such claims fhe way 
of peace for mankind. The folJowing article imends [ 0 show, inspired by [he theory of 
violence of Rene Girard, that such an understanding is questionable and that Ihe Chris-
tian failh has rhe power ro create genuine peace for the world. 
I. Einführung 
Die Basilika Santa Maria Maggiore ist die bedeutendste und prachrvollste 
Muttergoneskirche der Ewigen Stadt. Wer das Innere betrin, dessen Blick 
wird gefesselt durch den außerordentlichen Reichtum des Marmors und der 
Mosaiken, die im Licht in den prachtvollsten Farben leuchten. Von besonde-
rer Bedeutung ist auch die von GiuJiano da SANGALLO im 15. Jahrhundert 
geschaffene Kassettendecke. Sie ist fast vollkommen mit Wärme ausstrah len-
dem Gold überzogen. Die Freude über den einmaligen Blick wird indes ge-
trübt, wenn man erfährt, dass der Belag der Decke mit dem ersten Gold gefer-
tigt worden sein soll, das aus dem neu entdeckten Südamerika nach Europa 
kam. Die beeindruckende Pracht verbindet sich daher sofort mir der ganzen 
Kolonialgeschichte der katholischen Kirche. Diese ist, neben einigen erhellen-
den Momenten, wie kaum eine andere Zeit von der Verbindung des Christen-
tums mit der Gewalt geprägt. 
Die Gewalt im Zusammenhang mit der Kolonialgeschichte des Christen -
tums, muss, auch wenn dies für uns Christen schmerzlich in, pars pro toto 
genommen werden. Man kann mit Hermann HÄR ING konstatieren: "Kein 
Christ ( ... ) sollte es heute noch bestreiten: Überall dort, wo sie (die Christen, 
d. Verf.) zu Macht und Ansehen gekommen sind. ist das Christentum von 
einer Geschichte der Gewalt begleitet. Die Christen haben Gewalt nicht nur 
legitimiert und sti llschweigend zugelassen, sondern auch provoziert und aus-
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geübt, wider besseres Wissen Gewaltphantasien angestachelt. Das spricht ge-
gen den Heilsanspruch (des, d. Verf.) Christentums." I 
Die Gründe für die offensichtliche Verbindung von Religion beziehungs-
weise Christentum und Gewalt sind sehr unterschiedlich. Sie können hier 
nicht im Einzelnen erönert werden. Vielleicht hat Edward SCHILLE8EECKX 
einen wesentlichen Punkt getroffen, wenn er die nicht zu leugnende Verbin-
dung von Christentum und Gewalt grundsätzlich mit der existentiellen und 
umfassenden Bedeutung VOll Religion erklärt. ,., Wenn Religion der bedeu-
tendste Wert im Leben der Menschen ist, wie es an Gon glaubende Menschen 
aus ihrem Selbstverständnis erfahren und mir Recht behaupten dürfen, dann 
führt jeder theoretische oder praktische Mißbrauch der Religion zu den grau-
samSten Unmenschlichkeiten. "1 Endgültig ist das Phänomen damit aber nicht 
erklärt. Sicher ist nur, dass die Ursachenforsch ung dem jeweiligen Betrachter 
zum utet, den eigenen Horizont auf die Zeitsituation der spezifischen Gewalt-
anwendung hin zu überschreiten, um nicht projektiven Verfälschungen zu er-
liegen. 
Durch die Gewahgeschichte des Christentums war und ist die Vorstellung 
der friedensstiftenden Kraft der christlichen Religion fragwürdig geworden. J 
Angestoßen durch Nominalismus, Rationalismus und Aufklärung suchte 
man deshalb nach einer eher säku laren, autonomen Bewältigung der Gewalt. 
Diese Suche war aber letztlich nicht von Erfolg beschieden. Vor allem die 
nichrreligiösen Ideologien des 20. Jahrhunderts, der Stalinismus und der Na-
tionalsozialismus, mit ihren bisher nie dagewesenen Gewalcexzessen, belegen 
dies mit aller Deml ichkeit. Auch die jüngst erreichten Fortschritte im Bereich 
der Gewalthemmung durch den Fall der Mauer und der damit verbundene 
Optimismus, wurden durch die Ereignisse vom 11 . September 2001 wieder 
jäh zurückgeworfen. Erneut legte sich die Gewalt in Verbindung mit Religion 
und Fanatismus auf die Menschheit wie ein Schatten. Weltanschauungen, vor 
allem Religionen, stehen daher stä rker denn je unter dem Verdacht von Imo-
leranz und Gewaltbereitschaft. Die Entha ltung von religiösen Überzeugun-
gen, beispielsweise im Gewande einer vermeintlichen Nemralitär des Sraates 
oder durch die Cha rakterisierung von Religion als Privatsache, erscheint als 
Königsweg für ein friedliches Zusammenleben der Völker. Die friedensstiften-
de Kraft der Religion, in unserem Falle des Christentums, wird kaum mehr 
gesehen. 
Die folgenden Ausführungen können und wollen das Thema Christentum 
1 Hermann HARINC, Das Erbe der Gewalt in Islam und Christentum, in: Concilium 9 
(1997) 520. 
I Edward SCHILLI! 8I':ECKX, Religion und Gewalt, in; Concilium 9 (1997) 576. 
J Vgl. Jean-ChrislOphe MULl!, Zur Geschichte des Friedensbcgriffs vor Kam. Ein Ober-
blick, in: Otfried HÖPFE (Hg.), Immanuel Kam. Zum ewigen Frieden (,. Klassiker Auslegen 
Bel. I), Berlin 2004, 31-42. 
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und Gewalt, verstanden als .. Gewalnätigkeit, Destruktivität und Brutali-
tät"·. nicht umfassend beschreiben. Es sollen aber einige Gedanken zur frie-
densstiftenden Kraft des Christentums gegeben werden. Nach einigen kurzen 
Bemerkungen zu autonomen Bestrebungen der Gewahüberwindung, soll Ge-
walt als Grundverfassrheit des Menschen beschrieben werden, die nicht end-
gültig überwunden werden kann. Die Ausführungen kreisen dabei zentra l um 
die Gewalnheorie Rene GIRARDS. In diesem Zusammenhang soll herausgear-
beitet werden, dass der Indifferentismus, der gegenwärtig nicht seltcn mit 
Friedfertigkcit verwechselt wird und der vielfach profilierte überzeugungen 
unter den Verdacht der Intoleranz geraten lässt, a ls wesentliche Quelle der 
Gewalt zu wertcn ist. Nich t so sehr ein profiliertes Christentum, sondern viel-
mehr die postmoderne Indifferenz sind gegenwärtig Ursache für Konflikte 
und Gewalt. Der im lenten Teil skizzierte Beitrag des Christentums zur Hem-
mung der Gewalt soll verdeutlichen, dass die konsequente Bindung, im Falle 
des Chrisrenrums, an das Skandalon der Konkrerheit Gottes in Jesus Christus, 
als Quellc des Friedens zu werten ist. 
2. Die Vision einer autonomen überwind ung der Gewalt 
Die Art und Weise der Auseinandersct2ung mit der Gewalt wird zunächst 
wesentlich durch die Vorentscheidung beStimmt, ob diese als grundsätzlich 
negativ oder positiv bewertet werden muss. Gewah, verstanden als ein" Ver-
fügenkönnen über innerwcltliches Seiendes", enthält noch kein Urteil über 
die Rechtmäßigkeit solchen Verfügens. f Legitime Gewalt kann jedoch illegi-
tim werden, ,,( ... ) wenn sie zwangsweise ohne oder gegen den Willen der ,Un-
terworfenen' ausgeübt wird.'" In diesem negativen Sinne soll Gewalt hier ver-
standen werden. 
Darüber hinaus ist von zentraler Bedeutung, ob der Mensch wesentlich als 
friedlich oder als gewalttätig bestimmt wird. Diese Frage kann, das sei berei ts 
an dieser Stelle angemerkt, nicht endgültig beantwortet werdcn.7 Das Chris-
• Jean-Pierre WtLS, Gewalt als anthropologiKhe Konstante? Auf dem Weg zu einer neuen 
Gewichtung, in: Concilium 9 (1997) 548. Eine etymologiKhe Btgriff5bestimmung der Ge· 
walt alls dem ambivalenten Begriff der Macht gibt Hein1.-Horst ScIlREY, Gewalt/Gewalt-
losigkeit. J. EthlKh, in: TRE XIII, 168. Masp.1l sieht eine enge Verbindung des Ikgriffs der 
Gewalt zu dem der Aggression, ~Nackte Gewah ist die sichtbare, ungebundene, ,freie' Er· 
scheinungsform von Aggression~ und kommt daher zu einer vergleichenden Darstellung von 
Aggressions- und Gewalnhoorien, m: Manfred MaSER, Gewalt/Gewaltlosigkeit. 11. Prak-
tisch·theologisch, in: TRE XIII , 178ff. 
J Ebd. 168. 
, Ebd. 
7 So fallen auch die Antworten der Aggressions- beziehungsweise Gewaluhoorien sehr 
unterschiedlich aus. Sirgmunds FIlWDS I)rstruktionsrrieb. Konrad LORt:NZ' Vorstellung 
des ,sogenannten Rosen' und Irenaus EtBl,.·EIBESFltlOS Deutung der AggresSion als .. DLs-
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tenrum steht, tron seiner Verfehlungen, der Gewalt grundsätzlich ablehnend 
gegenüber. Es geht, grundgelegt in der Lehre von der Erbsünde, zumindest auf 
weite Strecken, von der Gewalttätigkeit des Menschen aus. Gewalt als Folge 
der Verfehlung des Menschen, der Ursünde.lässr allerdings auf die Annahme 
einer urständigen Gewaltlosigkeit des Menschen schließen. Die These von der 
erbsünd lichen Verfasstheit des Menschen führt dazu, dass für den Christen 
die Gewalt gemindert, aber hier auf Erden nicht endgiiltig überwunden wer-
den kann. Ihre Beseitigung, der vollkommene Friede, ist eine eschatologische 
Hoffnung, die lediglich antizipiert werden kann. ' 
Die Bestimmung des Menschen als gewalttätig ist nun, paradoxerweise, 
gerade durch die Gewalttätigkeit des Menschen im Namen der Religion über-
wunden worden. Denn die Religionskriege erschiitterten nicht eigentlich den 
Glauben an das Wertvolle im Menschen, sondern an die Glaubwürdigkeit der 
Religionen. Die Erfahrungen aus den Religionskriegen riefen dazu auf, in Ab-
senung von den den Menschen entfremdenden Ideen und Institutionen, sich 
auf die eigenen positiven Möglichkeiten zu besinnen. Der Friede wird zur Fä-
higkeit der zunehmend autonom verstandenen menschlichen Person. t 
Immanuel KANT, der Protagoni st dieser Besinnung des Menschen auf seine 
je eigenen Möglichkeiten, spricht in seiner Schrift .. Zum ewigen Frieden" 
zwar von einem .. süßen Traum" lG, den nur Philosophen träumen. Er ist sich 
daher der Bedrohung des Friedens durch den Krieg durchaus bewusstlI. Er 
macht sich keine Illusionen tiber die Bösartigkeit des Menschen. II KANT geht 
aber von einem Emanziparionsprozess aus, der die Freiheits~ und Fricdens-
position" d('$ Menschen tendu~ren. wenn auch auf umerschledhche Weise, dahm, Gewalt als 
eIße Grund\'erfasstheit d('$ Menschen an:tusehen. John DOLLARDS Frusuationsprm:tlp und 
die lernpsychologische These. die darin besteht, dass Gewalt ersr durch Versaumnisse in der 
Eniehung emstehe. deuten Gewalt eher akzidenTiell. (Vgl. ebd.). 
I Vgl. josef RÖMI!LT, Friedensethik zwischen Realismus und Utopie. Die traditionelle 
Theorie '10m gerechten Krieg im Vergleich:tu Immanucl Kams Schrift tibeT den Frieden, in: 
Christoph BULTMANN (Hg.), Religion, Gewalt, Gewaltlosigkeit, Munster 2004, 84 . 
• Vgl. Hemz·llorsr ScIIREY, Gewah/Gewalriosigkeit 174. 
" .. Ob diese satirische überschrift auf dem Schilde jenes holl,indischen Gastwirts. wo-
rauf ein Kirchhof gemalt war, fur die Menschen uberhaupt, oder besonders die Staatsober-
haupter, die des Krieges nie satt werden können, oder wohl gar nur die Philosophen gehe. die 
jenen süßen Traum träumen, mag dahingestellt sein. ~ (Immanud KANT, Zum ewigen Frie-
den ITheodor VALf.NTINER I-Ig.l. Stutlgan 1972, 15). 
11 .,Der Friedenszustand umer den Menschen, die nebenemander leben, Ist kelll Natur-
:tusland ( ... ). der ndmehrem Zustand des Krieges ist, d. i. wenngleich nicht immer ein Aus-
bruch der Feindseligkeiten, doch immerwahrende Bedrohung mit denselben. Er muß also 
gestiftet werden ( ... )." (Ebd. 23). 
11 .. Bei der Bösartigkeit der menschlichen Nat ur, die sich im freien Verhältnis der Völker 
unverhohlen blicken läßt ( ... ), ist ('$ doch sehr verwunderlich, daß das Won Recht aus der 
Kricgspolitik noch nicht als pedanusch gan:t hat verwiesen werden können und sich noch 
kein Staat erkuhnt hat, sich fur die lentere Memung offemllCh :tu erklären ( ... )." (Ebd. 
31 f.). 
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fähigkeit des Menschen zunehmend offenbare. Trotz der Bösartigkeit des 
Menschen könne sich aufgrund der Huldigung des Staates gegenüber dem 
Recht Ll und der Friedensneigung der menschlichen Natur zum Zwecke des 
Ha ndels l \ die Gewalt und der Krieg lentlieh nichl durchsetzen. Es wird ein 
sich selbst bewegender Reformprozess des Freiheitsrechts vorausgesagt. in-
dem sich die friedenssriftende Qualität der Frei heit immer radikaler Geltung 
verschafft. 11 
KANT geht damit lentlieh von der grundsätzlichen Fä higkeit des Menschen 
aus, Gewalt zu überwinden. Er fo rdert daher, in Anspielung und Absetzung 
vom Christentum: "Trachtet zuallererst nach dem Reiche der reinen prakti-
schen Vernunft und nach seiner Gerechtigkeit, so wird euch euer Zweck (d ie 
Wohlrar des ewigen Friedens) von selbst zufa llen. "16 Diese Hochachtung vor 
der Friedensfähigkeil des Menschen kann als Kontrastbestimmung zum 
Christentum gewertet werden. Dieses ist in der Lehre von der Erbsünde nicht 
nur von einer gewa hbestimmren Grundverfassrheit des Menschen ausgegan-
gen, sondern wu rde in seiner langen Geschichte als keineswegs friedensstif-
tend empfunden. Im Keim en thalt KANTS Veronung seiner Vision vom ewigen 
Frieden in der autonomen Verfassrhei t der menschlichen Person somit bereits 
die Tendenz, Religion in die Pri vatsphii re des Menschen zurückzunehmen, da 
das Chri stentum in seiner institutionellen und damit machtvoll öffendichcn 
Gestalt als wesentlicher Verursacher der Gewa lt angesehen wird. Die Ent-
haltung von religiösen Überzeugungen wird zum Königsweg eines ewigen 
Ftiedens. 
Es ist evidem, dass sich, mehrere Jahrhunderte nach der Formulierung von 
KANTS Friedensvision, ei ne Überwi ndung der Gewalt nicht eingeste llt hat. 
Die Einklammerung der religiösen Weltanschauungen durch den Prozess der 
U "Diese Huldigung dIe jeder Staat dem Rechtshegriffe (wenigstens dtn Worttn nach) 
leisttt, beweist doch, daß eme noch größere, obzwar zur Zeit schlummtrnde, moralische 
Anbge im Menschtn anzutreffen sti, uber das böse PrinZIp in ihm (das er nicht ableugnen 
kann) doch einmal Meister zu wtrdtn und dies auch von andcrt'n zu hoffen; dtnn sonst 
würdt das Wort Recht den Sta:lttn, die sich einander befehden woUen, mt m dtn Mund 
kommen, es sti denn, bloß um seintn Sport damit:tu treiben ( ... ). (Elxl. 32). 
" .. Es ist der Handelsgeist, der mit dem Kriege nicht zusammen beStehen kann, und der 
früher oder spattr sich Jedes Volkes bemachrigt. Weil namlich unter allen, dtr Staatsmacht 
Untergeordneten, Machten (Mitteln), die Geldmacht wohl dit zuverläSSigste .Kin möchte, so 
sehen sich StaMen (. .. ) gedrungen, den edlen Frieden zu befördern, und, wo auch Immer in 
der Welt Krieg auszubrechen droht, ihn durch Vermittlungen abzuwehren ( ... ). Auf die Art 
garantien die Natur, durch den Mechanismus in den menschlIchen NeIgungen selbst, den 
ewigen Frieden; frt'ilich mit emer Sicherheit, die nicht hmrtichend ist, d,e Zukunft desstlben 
C .. ) zu weissagen, aber doch in praktischer Absicht zulangt, und es zur rnichr macht, zu 
diesenl ( ... j Zwecke hinzuarbeiten," (Ebd. 49f.), 
JJ Vgl. r,errt U.BF.RGf., Von der Garantie des eWigen Friedens, in: HÖfFE, Immanuel 
Kam 149- 170. 
" KANT, Zum ewigen Frieden 63f. 
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Säkularisierung hat nicht zu einer Eindämmung der Gewa lt geführt~ sondern, 
besonders im 20. Jahrhundert, die Gewalt in bisher noch nicht gekannten Di· 
mensionen Wirklichkeit werden lassen. Dies kann ma n durchaus als Indiz da· 
für nehmen, dass die von KANT eingeforderte Aufk lärung noch immer auf ihre 
Umser.w ng wartet. Es ist aber auch möglich, die Ursache für die angesproche· 
nen Gewaltexzesse in der Grundverfassthei t des Menschen zu suchen. Man 
kann also grundsätzliche Zweifel an der Fähigkeit des Menschen anmelden, 
mirrels einer autonom verstandenen Freiheitsgeschichte zu einer fried lichen 
Ordnung zu gelangen. 
3. Die Gewalt als Grundverfassrheit des Menschen 
Ist Gewalt eine Grundverfasstheit des Menschen, dann kann sie lentlieh nicht 
überwunden, sondern nur vermindert werden. Die Religion ist dann nicht ei-
gentl ich der Ursprung der Gewalt, sondern, im schlimmsten Fall, Medium, 
AlIsdrllcksform einer im Menschen grundsätzlich vorhandenen Veranlagung, 
die in Za um gehalten werden muss. Der Religion komnn drLl1l1 zentral die 
Aufgabe zu, die Gewalt zu domestizieren. Diese Auffassung wird wesentlich 
von Rene GIRARD vertreten. Seine Thesen sollen aufgrund ihrer Bedeutung 
für die Verhältnisbestimmung von Religion, Christentum und Gewa lt hier 
wenigstens kurz umrissen werden. 
Rene GIRARD wurde 1923 in Avignon geboren. Er lebt seit 1947 in den 
USA und lehrt dort an der Stanford Universität in Kalifornien. Seit mehr a ls 
einem halben Jahrhundert befasst sich GIRARD mit der Realität der Gewa lt in 
den ve rschiedensten Kulruren. Seine Überlegungen haben dabei zunächst mit 
Theologie wenig zu tun. GIRARD ist Anthropologe, kein Theologe. 11 Mit Hil -
fe des "gesunden Menschenverstandes" 1', so seine eigenen Won e, versucht er, 
das Wesen des Menschen in den Mythen zu en tschlüsseln , was in seinem 
Hauptwerk .. Das Heilige und die Gewa lt" von 1972 bereits mit aller Deut-
lichkeit aufleuchtet. Dabei sieht er in der meist verdeckten, verborgenen Ge-
wa lt in den Mythen die Wirklichkeit, die das Handel n der Menschen im Laufe 
der Zei ten wesentlich prägt. Der Mensch ist für GIRARD grundsätzlich ge-
walttätig. Diese Erkenntnis gewinnt GtRARD zunächst, mit phänomenologi-
scher Präzision, unter Ausblendung der christlichen Anthropologie. Die Bloß-
17 "Es gibl Autoren. die in keine vorgtgebtnen Schablonen passen. RenE Girard zählt zu 
ihnen. 151 er Lilerarurwissenschaftler. EI.hnologe. Ku]turtheoretiker oder PolilOloge oder gar 
Theologe? Keines von a llem lind doch alles zugleich! E.r paßt in keine Mode. obwohl er in 
Frankreich fur einen kunen Augenblick grog in Mode war." (Renl! GlIIA KD. Wenn all das 
beginn!. Ein Gespräch mit Michel Treguer (. Beiträge zur mimetischen Theorie 1kI. 5), 
Munster 1997,7). 
11 Rene GlIIAIlD, Ich sah den Satan vom Hinlmel fallen wie einen ßlltl.. Eine kritische 
ApologIe des Christentums., Munchen I Wien 2002, 13. 
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legung der Gewalt als Königsweg zu ihrer Überwindung verweist GIRARD 
aber dann doch auf die christlichen Zeugnisse. Denn in Christus sieht er den 
Überwinder der Gewalt, der allem zum Ärgernis wird, da er die Strategien der 
menschlichen Gewalt offen legt und schließlich Wege zu ihrer Überwindung 
aurteigt. GIRARD wird damit zu einem Apologeten des Ch ristentums. Denn er 
tritt der gegenwärtig so verbreiteten Auffassung entgegen, religiöse Überzeu· 
gungen seien von vorn herein a ls Quelle der Gewalt zu qualifizieren. 
3. 1. Rene GIRARDS Gewalttheorie 
Für Rene GIRARD ist das friedliche Zusammenleben der Menschen keine 
Selbstverständlichkeit. Die Ansicht der aufgeklärten Gesellschaften, dass 
Menschen sich mittels der Vernunft einem allgemeinen Willen unterwerfen, 
ist ihm ein illusionärer Humanismus. Zorn und Gewalt sind GIRARO Grund-
verfasstheiten des Menschen, die in archaischen Gesellschaften offen, in mo-
dernen Gesellschaften a llenfa lls verdeckt auftreten." 
Der Grund für die stetS gegenwärtige Gewaltbereitschaft des Menschen 
besteht für GtRARO in der Tatsache, dass der Mensch ei n Begehrender ist. 
Der Mensch begehrt grundsät'dich. Diese Begehrlichkeit führt zu Rivalitäten 
zwischen den Menschen, da sich die Objekte der Begierde überschneiden. 
Dies führt zu Interessenkonflikten.lO 
Der eigentliche Grund für die Konfliktträchtigkeit der Begierden liegt für 
GlRARD aber nicht in der Objektbezogenheit des menschlichen Begehrens. 
Wäre dem so, dann könnte man per Gesetz die Objekte der Begierde so auf 
die Menschen verteilen, dass der Streit zumindest dnigermaßen gesch lichtet 
wäre. Konniktträchtig ist das Begehren der Menschen deshalb, weil es sich 
nicht auf bestimmte Objekte richtet, sondern durch das Begehren des Nächs· 
ten bestimmt wird. 11 Der Mensch begehrt eigentlich nicht das, was er will, 
sondern was der Andere will. Die Begierde entzündet sich daher nicht am 
Objekt, sondern an dem, was der Nächste begehrt . .u Kinder beispielsweise, 
" D,e Gewaltvergessenheil des modernen Menschen iSI Girard eine .. ( ... ) masochislIsche 
Donquichotlerleelner vor wesenhaner Gewal! geschutzten Welt." (Rene GIRAKO, Das HeI-
lige und die GewalI, Zurich 1987, 196). 
,. "Rivalisierende Begehren smd gerade deshalb so gefährlich, weil sie sl.:h tendenziell 
gegenseitig verstärken. Gesteuen wird dieser Konflikttypus vom Eskalations- und Oberble--
tungsprmzlp." (GIRARD, Ich sah den Satan 23). 
j , .. Um dIe Menschen daran zu hmdern, daß sie aufeinander losgehen, trachtel der Ge-
serlgeber vorerst danach, ihnen alle Oblekle zu verbIeten, um die sie sich unabbsslg Streiten, 
und beginnt mit deren Auflistung. Doch rasch wird er gewahr, daß es ihrer zu viele sind: Er 
kann sie gar nil:ht alle aufzählen. Also bricht er unvermine11 ab, legt das Augenmerk nicht 
mehr auf die srundig wechselnden Objekle, sondern wendel sich dem zu, was immer da ist, 
n;lmlich das Individuum, der Nächste, der Nachbar, jent5 Wesen, von dem mlln offensicht· 
lich alles, was ihm gehört begehrt." (Ebd. 24). .. ' . 
I.J .. Gehoren die von uns begehrten Obtekle SielS dem Nachslen, dann ISt es offenkundIg 
der Nachste, der sIe begehrenswert erscheinen laßI." (Ebd.l. 
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begehren mei st das Spielzeug, mit dem sic h der andere beschäftigt, selbst 
dann, wenn andere Spielsachen zur Verfügung stehen. 
Konflikte und Gewa lt entstehen für G IRARD daher nicht deshalb, weil die 
Menschen wissen, was sie wollen, sondern weil sie eigentlich nicht wissen, 
was sie wollen. GIRARD bemerkt dazu: .,Die Riva lität ist nicht die Frucht 
einer zufälligen übereinstimmung der beiden Wünsche, die auf das gleiche 
Objekt zielen, Das Subjekt begehrt das Objekt, wei l der Rivale es selbst be-
gehrt. Indem der Riva le dieses oder jenes Objekt begehrt, gibt er dem Subjekt 
Zll verstehen, da ß das Objekt begehrenswert ist. "ZJ 
Dies ist nach GIRARD die .,kopernikanische Wende" im Verstehen des Be-
gehrens und der daraus entstehenden Gewalt. l~ Das Begehren ist demna ch für 
GIRARD nicht schlecht. Es wird nur gefä hrlich, wenn es sich nicht auf gewähl -
te Objekte richtet, sondern sich am Begehren des Nächsten oriemiert. Die 
Orientierungslosigkeit wird zur eigentlichen Quelle der Gewa lt. GIRARD 
nennt dies die ,., mimetische Struktur der Gewa lt". l.S Gewalt entsteht durch 
Nachahmung der Begierde des Nächsten: Mimesis. 
Wird die Gewalt nicht durch selbst gewählte Objekte verursacht, sondern 
vielmehr durch die Objekte, die der Nächste begehrt, dann wird die Gewalt 
grenzenlos. Denn alle Nächsten sind potentielle Rivalen. Eine solche Si tuation 
wäre für die Gesellschaft katastrophal. Es käme zur Gewalt Aller-gegen-Alle. 
Um eine solche Eskalation der Gewa lt zu vermeiden, haben die Menschen, so 
GlRARD, eine Strategie emwickelt. Sie verbietet nicht da s Bege hren, sondern 
lenkt die da rin enthaltene Gewalt um. Ri valen suchen gemeinsam ein Opfer, 
das geeignet ist, die Bedrohung durch die Gewalt Aller-gegen-Alle auf sich zu 
nehmen. I' Die gegenseitige Gewalt wandelt sich zur Gewa lt Aller-gegen-Ei-
nen. Dies verbindet die gegenseitigen Rivalen und verhindert eine Eska lation 
der Gewalt: gemeinsame Feindbilder schweißen zusammen und bändigen die 
Gewalt Aller-gegen-Alle, indem sie sie in die Gewa lt Aller-gegen-Einen um-
wandeln. Dies nennt GIRARD den sog. Sündenbockmechanismus. 17 
lJ GI RARD, Das Heilige und die Gewalt 215. 
l' ~Damit vollzieht (sich, d. Verf.) geradezu eine ,kopernikanische Wende' im Verständ· 
nis des Begehrens. Gemeinhin wird angenommen, das Begeh ren sei objektiv oder subjektiv, 
in Wirklichkeir aber beruht es auf einem Anderen, welcher die Objekte aufwertet - der ver-
traute Dritte, der Nächste. ( ... )." (G rRARD, Ich sah den Satan 24). 
II "Der Nächste ist das Vorbild unserer Begehren. Das nenne ich das mimetische Begeh-
ren.~ (Ebd.). 
» nDie Verdichtung sämtlicher separater Ärgernisse in einem einzigen Ärgernis ist der 
Höhepunkt eines Prozesses, der mit dem mimetiSl;:hen Begehren und dessen Rivalität ein-
SC;["l.t. Indem sich lentere vervielfachen, bewirken sie die mimetische Krise, die Gewalt Aller-
gegen-Alle; diese würde die GemeinSl;:haft schließlich vernichten, verwandelte sie sich nicht 
spontan, amomatisch in ein Alle-gegen·Einen, mit dessen Hilfe die Einheit der Gemeinschaft 
wiederhergestellt wird. ~ (Ebd. 4\ ). 
n Er stell t einen Enrsühnungsritusdar, wie er uns u.a. auch im Allen Testament überlie-
fen ist. (uv 16,2 1). nDer Ritus bestand darin, einen n1ll allen Slinden Israels beladenen 
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Die Umwandlung der gegenseitigen in die einmütige Gewalt durch den 
Sündenbock funktioniert aber nur, wenn der Geopferte mit der Gesel lschaft 
in Verbindung steht, sich gleichzeitig aber auch von dieser unterscheidet. Der 
Slindenbockmechanismus gerilt somit dann in die Krise, wenn das Opfer kei-
nen Gegenüberstand zur Gesellschaft hat. In diesem Fall wird einem Glied der 
Gemeinschaft Gewalt angetan, das man als identisch mit sich selbst interpre-
tiert. Die Folge ist meist die gegenseitige Gewalt 10 Form der Rache. Hat das 
Opfer andererseits überhaupt keine Verbindung mit der Gemeinschaft, kann 
es die Gewa lt dieser Gruppe nicht ableiten. Es kann kein .. Strom" fließen, 
Spannung abgebaut werden. 
Von entscheidender Bedeutung ist dabei, dass der geopferte Sündenbock 
die Gewalt nur umleitet, diese aber nicht eigentlich beseitigt. Es gehr darum, 
dass die Gesellschaft bemüht ist .. ( .. . ) eine Gewalt, die ihre eigenen, um jeden 
Preis zu schützenden Mitglieder treffen könnte, auf ein relativ werrfreies, ,op-
ferfiihiges' Opfer zu leiten." z, Der Sündenbockmechanismus funktioniert da-
her nur ,.( ... ) dank der Unwissenheit derer, die ihn spielen lassen. Sie glauben 
sich in der Wahrheit, obwohl sie in Wirklichkeit in der Luge stehen. " 19 Die 
Gewalt wird daher nicht beseitigt, sondern überlistet. Dies ist nur möglich, 
wenn die Gesellschaft bereit ist, die Einmütigkeit der Gewalt auf Kosten eines 
Dritten zu realisieren. Diese Strategie der Überlistung wird, darauf sei schon 
jetzt hingewiesen, durch die Botschaft Jesu zur Gewaltüberwindung radikal 
in Frage gestellt. 
3.2. Einige Konsequenzen aus GIRARDS Theorie 
GIRARDS Thesen si nd einer eingehenden Kritik unterzogen worden. Man 
kann mit ei niger Berechtigung anfragen, ob Gewalt gegenwärtig durch eine 
Spontane Zusammenrottung von Menschen gegenüber Dritten entsteht, oder 
sich nicht vielmehr anonyme Strukturen herausbilden, die Gewalt, sehr sub-
til, durch Ausschluss, Isolation bestimmter Gesellschaften ausüben. Hierin 
liegt das eigentliche Gewaltpotential der Globalisierung, auf das umer ande-
ren die ßefreiungstheologen hinweisen. 
Ein zenrralcr Punkt der Anfragen an GIRARD ist die mit seiner Auffassung 
verbundene, vermeintliche Geringsch=-rwng der Friedensf=-higkeit des Men-
schen. Eugen BISE.R spricht beispielsweise von einem .. anthropologischen Pes-
Zit"&~nbock '" di~ WUSle ZU 5Chick~n. Ikr Hoh~priester legt~ senle H:inde auf d~n Kopf des 
Bocks, und mit dlC:5eT symboliS4'.h~n Gc$te sollte alles, W;lS die zwiS4'.henmen~hlichen Bezie-
hungen innerhalb d~r Gem~lOde hatte vergiften konn~n. auf das lier ubertragen werden. 
Daß der Ritus wirksam war, lag an der Vorstellung, daß mit dem Ziegenbock die Sünden 
ausgemeben wurdc-n und die Ciem~mde von Ihnc-n befreit war ... (Ebd. 194 1. 
'. [bd. 13 . 
.. Ebd.61. 
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simismus" JO. Hans Urs von BALTI-I ASAR beklagt, dass GIRARDS These von der 
alles bestimmenden Gewa lt selbst das Streben des Menschen nach Gerechtig-
keit diskreditiere. Dies verunmögliche nicht nur ei ne Differenzierung zwi-
schen gut und böse, sondern auch d ie Freiheit des Menschen.ll 
Georg BAU DLER wirft Girard ebenfa lls ei ne zu pessimistische Sichtweise 
der Verfasstheir des Menschen vor. Ursprünglich sei für den Menschen nicht 
die Kampf- beziehungsweise Opferhandlung, sondern die Murrer- Kind-Bezie-
hung. Denn die von GI RARD beschriebene Situation der Rivalität sene die 
Wahrnehmung ei ner, vor allem durch die Mutterbindung gewachsene, Unter-
scheidung zwischen Subjekt und O bjekt berei ts voraus. ll Erst da nach sei in 
der Begegnung mit dem Raubtier, das als Nahrung und Bedrohung doppel-
deutig sei und das, aufgrund seiner existentiellen Bedeutung, transzendent 
überhöht wurde, das Heilige in sei ner Ambiva lenz entstanden. Der Sü nden-
bockmechan ismus resultiere daher aus der Notwendigkeit, dem gejagten Tier 
ein Opfer anzubieten, das der Gruppe Schutz durch Flucht ermöglicht. "So 
wie das hu ngrige Tier aggressiv danach Ausschau hält, dass sich ein Indi vidu-
um aus dem Gesamtkörper herauslöst und dadurch für es fassbar wird, so 
hält die Gruppe in ihrer Sündenbock-Jagd in ihren Reihen Ausschau nach 
einem Mitglied, das sich durch ei n ( ... ) Merkmal ( ... ) von den anderen umer-
scheidet, um die aus der Angst geborenen Aggressionen au f es abzulei ten, es 
niederzumachen und dem Raubtier zum Fraß vorzuwerfen. " Jl Letztlich nä-
herr sich BAUDLER aber durch seine starke Betonung der Raubtiersituation, 
welche die Murrer-Kind-Beziehung permanent überlagen, der gewalt-
bestimmten Sichrweise des Menschen durch GIRARD wieder an. 
Es ist, wie anfangs bereits bemerkt wurde, nicht möglich, die Frage, ob 
Gewalt eine Grundverfasstheit des Menschen darstell t oder diese als eine eher 
akzidentielle Eigenschaft zu begreifen isr, letztlich zu emscheiden. Angesichts 
der ungeheu ren Permanenz der Gewalt in der Geschichte des Menschen, die 
gerade in den jüngsten polit ischen Entwicklungen wieder erneut hervorgetre-
)0 Eugen BISER, Überwindung der Gbubenskrise. Wege zur spirituellen Ancignung, Miin-
ehen ' 1997,67. 
JI .. Immer wird von Gewalt(tätigkeir) gesprochen, nie fällt das Wort ,Gerechtigkeit'. 
Kann wissenschaftlich glaubhafr gemacht werden, die Gerechtigkeit, nach der die Menschen 
begehren, sei nichlS als gerarme Gewalt? ( ... ) Bei Girard muß es (das Streben nach Gerech· 
tigkeit, d. Verf.) ( ... ) total korruillpiert stin, um am Startpunkt der Menschheirsgeschichte 
eineu Krieg aller gegen alle l.U entfesseln ( ... ). Die Dramatik zwischen Welt und GOII wird so 
überspannt, daß der Faden reißt und gar kein Drama zwischen beiden mehr spielt; man er-
kenllt es auch daran, daß der sich verbergende ,Mechanismus' ja jede Freiheit von seiten des 
Menschen aufhebt." (Hans Urs von BALTIIASAR, Theodramatik, 111 . Die Handlung, Einsie-
deIn 1980,287). 
J1 Georg ßAUDLER, Ursiinde Gewalt. Das Ringen um Gewaltfreiheit, Diisseldorf 2001, 
80. 
}) Ebd.91. 
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ren ist, erscheint aber die Annahme GIRARDS, der von einer grundsättlichen 
Gewahbereirschaft des Menschen ausgeht, als durchaus plausibel. GIRARDS 
Thesen können daher auf die Frage der Entwicklung von Strategien zur Ge· 
wa lthemmung einige wichtige Hinweise geben: 
1. GIRARDS Besrimmung der Gewalt als Grundverfassrheit des Menschen 
enthält den entscheidenden Imperativ, die Realität der Gewalt niemals zu un-
rerschärzen. Das friedliche Zusammenleben der Völker beruht nicht selten auf 
der stillschweigenden Übereinkunft der gemeinsamen Gewalt gegen Drine, 
mit der die Gewalt allenfalls überlistet, kaschiert, aber nicht überwunden ist. 
Dagegen lässt sich einwenden, dass GlRARDS Analysen auf primitive Ge-
sellschaften Bezug nähmen. Diese unterscheiden sich von modernen, auf-
gek lärten Gemeinschaften durch die Bindung der Gewalt an Monopole, sei 
es durch die Rechtssprechung oder übergeordnete Organisationen wie die 
UNO. 
Diese Sichtweise erscheint mir nur bedingt zutreffend. Einmal kann man 
die gegenwärtige Entwicklung der Auseinandersetzung zwischen dem ame-
rikanischen Kapitalismus und der islamischen Weh durchaus als Fortführung 
des durch den Zerfa ll des Kommunismus bcenderen Rivalitätskonflikres zwi-
schen OSt- und West deuten: ohne ein Feindbild keine gemeinsame Identität. 
Die Gewa ltbereirschaft Amerikas wäre d.lnn nichr Ausdruck einer Gesell· 
schaft, die weiß, was ihr wirklich von Bedeutung ist, sondern die Folge eines 
zunehmenden Indifferentismus, einer verloren gegangenen Identität, die 
künstliche Kristallisationspunkte zur Gewinnung des eigenen Profils notwen· 
dig macht. 
Darüber hinaus scheint der Prozess der Globalisierung d ie Bindung der 
Gewalt an übergeordnete Institutionen des Rechts der Völkergemeinschaft 
zunehmend zu unterlaufen. Der globalisierte Markt wie auch die Naturwis-
senschaften erodieren das Gewaltmonopol der einzelnen Staaten zunehmend. 
Raymund SCHWAGER bemerkt daher zu Recht: "Das Gemeinsame zwischen 
den vorstaatlichen Gesellschaften und der modernen internationalen Welt 
liegt darin, daß beide keine zentrale Autorität kennen, die das öffentliche Le· 
ben aus bewusster Entscheidung gestalten könnte. Selbsrorganisationsprozes-
se, die Gewalt enthalten, schaffen Ordnung, indem sie zugleich Gewalt ein-
dämmen und ihr Wirken dabei verschleiern. In diesen Welten gibt es für eine 
politische Ethik keinen eigenständigen und systematischen Platz. Nur jene 
minimalistische Ethik in gefragt, die zum Funktionieren des ganzen. Systems 
notwendig ist. Für bewußte ethische Bemühungen um GewalrmlOderung 
bleibt höchstens in jenen Nischen ein Platz, der nicht direkt dem Druck der 
internationalen Mechanismen ausgeset"L.t sind. ",).! Der Ethik kommt in globa· 
W Raymund ScHWAGI!.R, RelIgion als Begrundung einer Ethik der Gewahuberwindung in; 
Concilium 9 (1997) 563. 
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lisierten Gesellschaften daher meist nur noch eine ornamentale Funktion zu. 
Keine noch so moderne Gesellschaft ist demnach davor geschützt, in archai-
sche Mechanismen zu rückzufallen, vor a llem dann nicht, wenn sie keine sie 
überschreitende Prinzipien angeben kann. 
2. Für GlRARD ist die wesentliche Motivation der Gewa lt die Unsicherheit 
des Menschen. Dessen Begehren entzündet sich nicht an einem bewusst ge-
wählten Objekt. Er wird :\Ufgrund der Unfähigkeit zur verbind lichen Ent-
scheidung in die Riva lität hinei ngedrängt. Überträgt man diese Sichtweise 
auf die gegenwärtige Situation unserer Gesel lschaft , da nn wäre die Pluralität 
der Postmoderne, die mit ihrem spielerischen, ästhetischen Wahrheitsbegriff 
ein friedliches Z usammenleben suggeriert, aufgrund der damit verbundenen 
zunehmend angstfördernden Unverbindlichkeit wesentliche Quelle der Ge-
walt. Die Indifferenz muss dann, zumi ndest in Ergänzung zu den gegenwärtig 
so stark unter Gewaltverdacht stehenden profi lierten Weltanschauungen a ls 
wesentliche Ursache der Gewa lt angesehen werden. Ich möchte daher HUN-
T1NGTONS These vom "dash" der Zivili sationen1s insofern widersprechen, als 
zumindest zu erwägen wäre, ob gegenwä rtig nicht gerade ein " lack" der Z i-
viiisa ti onen wesentlich für die Eskalierung der Gewalt verantwortlich ist. 
H UNTINGTONS neuestes Buch mit dem programmatischen Titel .. Who are 
we?" zeigt, dass er sich dieser Auffassung annähert. Denn nur wenn das Ob-
jekt der Begierde eindeutig aufgrund eines weltanscha ulichen Koordi naten-
systems zu identi fizie ren ist, kann es friedensstiftend auf eine übergeordnete 
Insta nz hin überschritten werden. 
3. Die Stra tegie der Verwand lung von gegenseitiger in einmü tige Gewalt 
geht nach G IRARD nur au f, wenn der Sündenbock einersei ts mit der Gesell-
schaft in Verbindung steht, d ieser sich andererseits aber auch von dieser un-
terscheidet. Nur so kann ein .. Strom" fließen, Spannung abgebaut werden. 
Die Identifizierung von Instanzen, welche der Gesellschaft zugä nglich sind, 
diese aber gleichzeitig überschreiten, ist für die Gewa lthemmung daher von 
entscheidender Bedeutung. Rituale, Symbole, Liturgien, Feiertage usf. leisten 
diese Funktion, wenn sie von den Menschen in ihrer verbindenden wie ent-
grenzenden Funktion angenommen, ergriffen werden. Die kulturelle Griffig-
keit einer Gesellschaft ist da her für die Gewalthemmung von wesentlicher 
Bedeutung. 
Die Diskreditierung der weltanschaul ichen Überzeugungen als gewal tfär-
dernd steht da bei mit der gegenwä rrigen Tendenz ei ner erosionsa rtig abneh-
menden kulturellen Griffigkeit in direktem Z usammenhang. Denn wenn die 
beschriebenen Krista llisationspunkte fehlen, kann nur die kulturelle Griffig-
keit selbst, gemäß des Sündenbockmechanislllus, als Ursache der Gewalt in 
}$ Samuel H UNTINGTON, Oer Kampf der Kulturen. Die Ncugesraltungder Welrpolirik im 
2 1. Jahrhunden, Münchenl Wien J 1997. 
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Frage kommen. GIRARO bemerke daher zu Recht: "Die Moderne strebt nach 
der Gleichheit unter den Menschen und neigt deshalb instinktiv dazu, die Un~ 
terschiede als Hindernisse auf dem Weg zur Harmonie der Menschen unter-
ei nander zu sehen, und zwar auch dann, wenn diese Unterschiede nichts mit 
dem sozialen oder wirtschafrlichen Status des einzelnen zu tun haben. ( ... ) 
Wenn die Unterschiede sich auflösen, dann gelten sie fast zwangsläufig als 
Ursache jener Rivalitäten, zu denen sie selbst Anlaß haben." u 
4. Man kann mit Ruperr LAv der Auffassung sein, dass die Kirche ihre 
Identität vor allem in ihren Kerlern, den Unheiligen gefunden hat. Das Zen~ 
trum der Kirche sei, so LAv, vor allem durch die Peripherie zu bestimmen. Er 
kommt daher zu der provozierenden These, dass die KerLer geradezu Kataly-
satoren der kirchlichen Selbstfindung seien. )7 Sieht LAY, zumindest [enden~ 
zielI, das Zentrum der Kirche durch die Anfragen der Peripherie bestimmt, 
kommt Manfred lO,L, eher umgekehrt, zur Auffassung, dass in der Identität 
der Kirche ein wichtiger Krisraltisationspunkr für die Selbstfindung einer ori-
enrierungslosen Gesellschaft liege. Die Kirche eigne sich für eine entwurzelte 
Gesellschaft als eine .. subtile Form der Gewaltprophylaxe". Denn auf sie 
könne, in der Art des Sündenbockmechanismus, die Verantwortung für die 
eigenen Gewahexzesse abgeschoben werden. Die Kirche wird somit zum 
Adressat einer Gewalrabfuhr, welche die gegenseitige Gewalt in einmütige 
Gewalt verwandeln könne. )I 
Stimmen diese Beobachtungen, dann wird deutlich, dass der von GIRARO 
beschriebene Sündenbockmechanismus gegenwärtig noch immer imakt ist. 
Er offenbaCf aber zumindest zwei ganz erhebliche Defizite: Zum einen wird 
" Rene GlilARD, Das Ileilige und die Gewalt 78. 
I' ~Kener, das sind Menschen, die bereit sind - oft in großtr setlischer und religiöser 
Kraft -, die Position des Außen, des Nicht-Inttgriert-Stins. des ßefthdet-Werdens durchwIe-
ben um der Botsehah Jesu willen. Menschen also, ohne die auch das .rechtgLlublge ün-
trum' nicht leben kann ( ... ). Denn wo Zemrum ist, laßt sich nur besummen von der Periphe-
rie her. Nur der Umfang elllcs KreIses erlaubt die Btstimmung scllles MIttelpunktes. Die 
Ketzer stellen den Mittelpunkt in Frage, obschon sie ihn gerade durch Ihre Ketzerei definie-
ren. ( ... ) Kirche und Ketzer _ belde bedurfen einander, um leben zu kannen. Seide bezIehen 
aus der Nahe der Bezuge und der Distanz ihrer Lehre weitgehend Ihre IdentllJt." (Rupert 
LA ... , Die Ketzer, Von Rager Bacon bIS Teilhard, Munchen I Wien 1981, 10). 
).I "DIe katholische KIrche eigner sich 111 einer ,vaterlosen Gesellschaft· besonders gut 
zum Ausfullen dIeser Leerstelle. Sie kennr \'erbindlio;hC' Autorll.lIen, dil" SICh so markant äu-
ßern, daß Kerade deswegl"n rcgelm.IBig ell1 öffentlicher I)rotest~rurm losbricht. Sie vertritt 
ungemutliche Normen und moralische Prinzipien und bekennt sich skandalOSt"rweLse zu 
ell1er zweLtausendJahrLgen GeschIchte, alles Aufgaben, die die Psyo;hoanalyse Freuds dem 
Vater 1.Uschreibl. ( ... ) Wenll also der deutsche Michl"l donnernd aus dem Ohrensesscl dem 
Papst und dieser ganzen katholischen Kirche so richng die Meinung sagen kann, dann ist das 
eine subtile Form der Gewaltprophylaxe und damit eine effektivere Aggression5.1bfuhr als 
der schonste Ehekrach.;' (I\.tanfred LOTz. Der blcx:berte RIese. Psyo;ho-Analyse der katho-
lIschen KIrche, Augsburg 1999,21 f.). 
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erneut deutlich, dass Systeme und Instirutionen sich vor allem dann der Ver· 
lagerung der Gewalt auf ein gemeinsames Opfer bedienen, wenn sie sich in 
einer Identitätskrise befinden. Der Sündenbock mechanismus greift um so 
besser, je unklarer die eigene Identität ist. Zum anderen wird die Gewalt mit· 
reis der beschriebenen Strategie nicht wirklich abgebaut, sondern nur auf eine 
andere Instanz, ein einmütiges Opfer verlagert. Die Gewalt wird allenfalls 
überlistet und zwar auf Kosten Dritter. 
Jesus Christus ist nun derjenige, der diese Strategie der Gewaltverlagerung 
enrlarvr. Jesus überlistet die Überlistung der Gewa lt durch den Sündenbock· 
mechanismus. Dies vollzieht er wesentlich dadurch, dass er den Menschen 
eine identitätsstiftende Perspektive gibt, die umfassend und friedfertig ist, so 
dass sie die Rivalität auf eine die Menschen verbindende Wirklichkeit hin 
überschreiten. Das Skandalon Jesu wird zur Quelle des Friedens. Diese jesua· 
nische Vision der Gewa lrüberwindung soll zum Abschluss kurz skizziert wer· 
den, auch wenn hier und jetzt keine umfassende Darstellung der Friedenskon· 
zeption Jesu gegeben werden kann. 
4. Jesu Oberlisnlllg der Überlistung der Gewa lt 
J. Die anfangs zum Ausdruck gebrachte Präferenz für ein Verständnis der Ge· 
walt als Grundverfassthcit des Menschen wird von Jesus insofern bestätigt, 
als er von einer starken Dominanz der Gewalt im Leben der Menschen aus· 
geht. Jesus gibt sich diesbezüglich keinen Illusionen hin. Dies resultiert we· 
sentlich aus drei Gründen: 
a. Die starke Verwicklung des Menschen in die Gewa lt war Jesus durch die 
Schriften des Judentums, auch wenn diese Visionen des Friedens enthalten, 
nur allzu gelä ufig. "Die Bibel stellt den Frieden vor einen grausamen Hinter· 
grund. Alle Vorhänge, die diesen verbergen sollen, zieht sie beiseite. Sichtbar 
wird ei ne Szene voller Gewa lttätigkeit. Gewalttat prägt die menschliche Ge· 
schidne. Gewalt frisst sich in die Struktur unserer Welt hinein und verändert 
sie. Das Thema ,Gewalt' beherrscht sofort die biblische Urgeschichte, die in 
ihren Bildern vom Anfang vor allem auch das darstellt, was immer wieder 
und überall der Fall ist." " 
b. Der Kontext, in den Jesus hineingeboren wird, muss als überaus gewalt· 
bestimmt qualifizierr werden. Das Land Palästina war zur Zeir Jesu, ebenso 
wie heute, von Gewalt und Unruhe gekennzeichnet. 63 v. Chr. harre Pompeius 
Jerusalem erobert, war in das Allerheiligste des Tempels eingedrungen und 
hatte die Juden tief gedemütigt. Dieses Ereignis ist der Beginn eines imensiven 
Widerstandes, der immer wieder zu Gewaltexzessen führte und 66-70 im jü· 
disch·römischen Krieg seinen Höhepunkt fand. Jesus wird in diese von Ge· 
)t Die deutschen Bischofe, Gerechter Friede I J. 
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walt geprägte, instabile Situation hineingeboren und ständig mir der Gewalt 
konfrontiert. Er konstatiert daher, sicherlich begründet durch eigene Erfah-
rungen mit den entsprechenden Machthabern der damaligen Zeit in Lk 
22,25: "Ihr wisst, dass die Herrscher ihre Völker unterdrücken und die Mäch-
tigen ihre Macht über die Menschen missbrauchen." Dies verweist ,,( ... ) auf 
die allti\gliche Gewalt in Palästina, auf eine durch die Asymmetrie von Macht 
und Ohnmacht gezeichnete Gesellschaft und auf die durch vielfache Abhän-
gigkeiten und Verbindlichkeiten belasteten Menschen ... 'O Der Ruf Habakuks 
hatte daher in der Zeit Jesu nichts an Aktualität eingebüßt: .. Wie lange, Herr, 
soll ich noch rufen, und du hörst nicht? Ich schreie zu dir: Hilfe Gewa lt! Aber 
du hilfst nicht. Warum lässt du mich die Macht des Bösen erleben und siehst 
der Umerdrückung zu? Wohin ich blicke, sehe ich Gewalt und Misshandlung, 
erhebt sich Zwietracht und Streit." (Hab 1,1-3). 
c. Schließlich ist sich Jesus der Gewalt als bestimmendem Faktor der Ge-
sellschaft auch deswegen bewUSSt, weil sein Leben, seine Botschaft, vor allem 
verursacht durch seine scharfe Kritik und Auseinandersetzung mit den Tem-
peloberen (vgl. Mk 11,25-19.27-33), einen gewaltsamen Tod erahnen ließ. 
"Die Kamstrophe der Kreuzigung Jesu bereitet sich nach dem Zeugnis der 
Evangelien von Anfang an vor. Indem Jesus im Sinne Gottes den Frieden in 
die Weh bringt, ronet sich die Ablehnung schließlich so zusammen, dass er in 
den Tod getrieben wird. "4) 
2. Jesu Strategie der Gewalrliberwindung besteht nun darin, den Sünden-
bockmechanismus zu entlarven. Dieser wandelte die durch die Rivalität ver-
ursachte gegenseitige Gewalt in einmütige Gewalt auf Kosten Driner. Damit 
wird die ~walt aber nicht beseitigt, sondern nur überlistet, da sie lediglich 
verlagen wird. Jesus legt diesen Mechanismus der Lüge bloß, indem er sich, 
bei a llen hier nicht zu erörternden Unterschieden zum Sündenbockmechanis-
mus·z, zum sündlosen Sündenbock machen lässt. Er ist das unschuldige 
Lamm, das geschlachtet wird (Apg 8,32). Dadurch wird es letztlich unmög· 
<0 ClauJ-olleter MAlI.z ... So biS( du denn ein Konig •.. ~. Der gewaltsame Tod Jesu und die 
gewaltlose Rede vom Heil in seinem Namen, in; ßULTMANN, ReligIOn, Gewalt, GewaltlOSIg-
keit 141. Pesch bemerkt daher sehr trtffend: .. ( ... ) dIe Forderungen Jesu und sel~r Nach-
folger (sind, d. Verf.) im Kontext konkreter Verfolgungserfahrungen, angesIchts offener und 
verschleierter Gewalt gesprochen, die sowohl Jesu als auch seme Nachfolger zu erleIden 
hatten. Heide lebten nicht in einem Glashaus oder einem Elfenbeinturm, in dem sie sich illu-
sionären Glas~rlenspielen hingeben konlllen, sIe standen vielmehr in offentlichen Aus-
einandersenungen, in denen sie den Teufelskreis der Gewalt zu entlarven und durch Venicht 
auf Gegengewalt zu durchbrechen suchten." (Rudolf PESCH, Neues Testament - Überwm-
dung der Gewalt in; DP.RS. (Hg.), Weltgesralnmg und GewaltlOSIgkeIt. Ethische Aspe:kle des 
Alten und Neuen Testaments in ihrer Einheit und ihrem Gegens.1n, Du.sseldorf 11978, 63) . 
., Die deutschen Bischofe, Gerechter Friede 50 . 
• : Vgl. Raymund ScIlWACER, Brauchen wir emen Sundenbock? Gewalt und Erlosung in 
den biblischen Schriften, Munchen I 1978, 198 ff. 
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lieh, die gegenseitige Gewalt guten Gewissens auf Dritte zu verlagern, da die 
zentrale Legitimation des Sündenbock mechanismus in der vermeintl ichen 
Schuld des Opfers besteht. Diese fällt aber durch die Sündlosigkeir Jesu auf 
die Gewalttäter zuriick. Die Überlisrung der Gewalt wird überlistet. 43 
Jesus wird dadurch zum Skandal on, zum Ärgernis . ., Ihr werdet alle an mir 
Anstoß nehmen!" (Mk 14,27). Mit diesen Worten bringt Jesus nicht einfach 
nur zum Ausdruck, dass alle Menschen, auch seine unmittelbaren Vertrauten, 
durch sein Kreuz betrübt oder verwirrt werden. Jesus weist vielmehr darauf 
hin, dass es zukünftig keinen Frieden mittels einmütiger Gewalt gegen Drine 
mehr geben da rf. Skandalös ist diese frohe Botschaft deshalb, weil Jesus da~ 
mit den Siindenbockmechanismus als verlogen aufdeckt, der sogar von seinen 
Jüngern gegen ihn zur Anwendung kommt. Auch sie realisieren ihre eigene 
Harmonie, ihren eigenen Frieden auf Jesu Kosten, was kurz darauf durch 
den Verrat des Perrus Wirk lichkeit wird. Dieses Skandalon stiftet aber para~ 
doxerweise Frieden, weil dadurch die Lüge offen gelegt wird und damit a lle 
Opfer rehabilitiert sind. 
Die Folge dieser Bloßlegung ist nun aber nicht selten die Gewalt selbst, die 
Jesus du rch die Ignoranz seiner Zeitgenossen aufgezwungen wird. 44 Dies ist 
deshalb so, wei l das Skandalon der Offenlegung des Sündenbockmechanis~ 
mus die Menschen zur Raserei bringt, da ihre Verlogenheit auf sie selbst zu· 
rlickfällt. In diesem Z usammenhang sind die Äußerungen Jesu, dass er nicht 
den Frieden bringe, sondern das Schwerr (Mt 10,34), sei ne Ausei nanderset· 
wng mi t den Pharisäern (Mt 23), die Tempelaustreibung (Mk 11,'15-19 
parr.) lIsf. zu sehen. Jesus real isiert den Frieden nicht dadurch, dass er die 
Frage der Wahrheit ausklammert. Die Wahrheitsfrage ist für ih n nicht Quelle 
' J .. Im Angesicht des Gekreuzigten wird ( ... ) das Geheimnis des Bösen (vgl. 2 Thess 2, 7), 
die zerstörerische Macht der Sünde vollends offenbar. So machtig sind Friedlosigkeit und 
Unrecht in unserer Welt: Jesus, der Frieden und Gerechtigkeit bringen wollte und brachte, 
musste so Sterben. Im Kreuz offenbart sich zusammen mir der Treue des lebendigmachcnden 
Gottes der Abgrund menschlicher Friedlosigkeit. Er, der um unserer Sünden willen sterben 
1l1UsSte, offenbart in seinem Tod die Macht der Sünde. Er, der Gewaltlosigkeit lebte, wurde 
Opfer der Gewalt und offenbart damit den Abgrund menschlicher Gewalttätigkeir. Seitdem 
gehön es zum Realismus christlichen Glaubens, das Evangelium des Friedt:ns stets mit der 
Macht der Sünde zusammenzusehen." (Die deutschen Bischöfe, Hirtenwort Gerechtigkeit 
schafft Frieden 1983,2.3) . 
.. Schmied konst3tiert daher aus der Sichtweise der Soziologie, dass sich die sonst frie· 
de.nsstiftende Kraft der Religionen, welche die Offenheit des Menschen durch Institutionen 
reduzieren, bei der Entstehung einer neuen Religion relativien . ., Das ( ... ) friedenscrhaltende 
Potential der Religion, das innerhalb einer Gesellschaft ständig wirksam wird, geht dann 
vorläufig verloren, wenn neue Religionen entstehen und verbreitet werden. ( ... ) Trin eine 
neue Religion in Konkurrenz zur länger bestehenden, dann werden in der Regel unversähn· 
liehe Gegenpositionen wahrgenommen, die zur EntKheidung rufen." (Gerhard ScHMIED, 
Gewalt· und Friedenspotentiale in der Religion in; Akademiereferate Nr: 36, hg. VOll der 
PHlL050I'HISCH·TII EOLOCI5CIIEN HOCHSCHULE VALLENDAR, Vallendar 1995,26). 
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der Gewalt, wie heute nicht selten suggeriert wird, sondern Bedingung für 
wirklichen Frieden. Er legt deshalb auch die verdeckteste Gewalt bloß und 
wird daher zum Unruhesriher. Dies ist ein Reinigungsprozess auf dem Weg 
zu wirklichem Frieden, der nicht mehr auf Kosten Dritter realisiert wird. 
Jesu Skandalon, also die Tatsache, dass alle an ihm Anstoß nehmen, ist 
deshalb nicht Ausdruck dafür, dass Jesus den Frieden verachtet, sondern stellt 
die direkte Konsequenz aus der von ihm angewandten Strategie der Überlis-
tung der überlistung der Gewalt dar. Die maskierte Gewalt wird demaskiert 
und zeigt ihr eigentliches Gesicht. Die Abwesenheit von Konflikten isr daher 
kein ei ndeutiges Zeichen für wirklichen Frieden. Das harmonische Miteinan-
der, eine indifferente Einigkeit muss daher bezüglich der Vision einer Frie-
densordnung genau überprüft werden, da sie nicht sehen auf Kosten Dritter 
geht. Denn diese Strategie ist von Jesus als gewalrrärig bloßgelegt worden. Er 
wird damit zum Skandalon für jede mit Macht ausgestattete Gruppe oder 
Institution, die ihre vermeintliche Friedfertigkeit permanent auf den gewalt-
tätigen Sündenbockmechanismus hin zu uberprüfen hat: ecclesia semper re-
formanda. 
3. Jesu Stra tegie der überwindung der Gewalt verbleibt aber nicht in der 
angesprochenen, provozierenden Aufdeckung des Sündenbock mechanismus. 
Jesus stiftet vie lmehr deshalb Frieden, weil er das Begehren der Menschen po-
sitiv aufgreifl und es auf eine übergeordnete Perspektive hin öffnet: die Bin-
dung an seinen Vater. Er weiß, dass die Rivalität der Menschen nur überwun-
den werden kann, wen n ihr Begehren auf eine Perspektive hin geweitet wird, 
die eint und nicht trennt. Nicht Unverbindlichkeit, sondern die Bereitschaft, 
sich auf Gon hin zu überschreiten, sich an ihn zu binden, stifter daher wirk-
lichen Frieden. Denn durch die Bereitschaft zur Selbstiiberschreitung wird der 
Riva le zum Nächsten, da alle Menschen solidarisch auf den Vater hin ver-
einigt werden. Dabei ist von entscheidender Bedeutung, dass dieses Ziel abso-
lut trallS7.endenr ist. Denn nur so können vorläufige, zu Konflikten führende 
Z iele des Menschen überschritten werden, die nicht selten zu Gewaltexzessen 
im Na men der Religion geführt haben . Gleichzeitig muss das Ziel aber auch 
die Möglichkeit der Partizipation in sich tragen, da der Mensch nur das be-
gehren kann, was ihm gemäß ist. 
Von noch größerer Bedeutung ist indes, dass Jesus das Gottesbild des Va-
ters durch seine Menschwerdung von jeder Ambivalenz befreit hat: GOtt ist 
der Inbegriff der liebe. Damit hat er die Mehrdeutigkeit des Gottesbildes des 
Alten Testaments iiberwunden. Dieses enthält zwar beispielsweise in Jes 2 be-
ziehungsweise Micha 4 beeindruckende Visionen des Friedens, bringt aber 
Gon auch mit der Gewalt in Verbindung.4J Dies ist durch die Vereindeurigung 
., Zum Thema Gewalt Im Alten Testamem vgl.: Die deutsChen Bischofe. Ger«:hter Frle· 
de, 12-26; Manfred GÖkG, Der un·hC'lle GOII. Die Bibel im Rann der Gewalt, Dusseldorf 
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des Gorresbildes durch Jesus letzrlich unmöglich geworden: "Niemand hat 
Gort je gesehen. Der Einzige, der Gott ist und am Herzen des Vaters ruht, er 
hat Kunde gebracht." (Joh 1,18). Diese Kunde Jesu qualifiziert jede Instru-
rnemalisierung Gottes für Gewalt als Blasphemie, da in der Inkarnation die 
absolute Allmacht Gones in der Ohnmacht seines Sohnes zum Ausdruck 
kommt. Die Bindung an den Vater, den Jesus dmch seine Abbaerfahrung als 
Liebender vereindeutigt hat, überwindet jene Indifferenz, dessen Leere ange-
sichts postmoderner Gleich-Gültigkeit nicht selten zur Einlassstelle für Ge-
walt wird. 
Diese friedensstiftende Öffnung des menschlichen Begehrens auf den Va-
ter ist nun aber erneut ein Ärgernis, ein Skandalon. Denn es wird dem Men-
schen zugemutet, sein Begehren auf etwas zu richten, das den je eigenen Ho-
rizont überschreitet. Dies setzt die Bereitschaft voraus, die eigenen 
Erwartungen, Wünsche und Sehnsüchte von Gott durchkreuzen zu lassen. 
Hier sollen wir Jesus nachahmen, dessen Einheit mit seinem Vater ihm die 
Kraft gegeben hat, den Teufelskreis der gegensei tigen Gewalt zu durchbre-
chen. Die Bindung an den Vater hat ihn dazu befreit. Unverbindlichkeit, die 
Ausklammerung der Wahrheitsfrage stabi lisiert hingegen den von Gewalt ge-
prägten sta tus quo und entzieht dem Menschen die Kraft, sich auf eine frie-
densstiftende Perspektive hin zu überschreiten. Jesu Skandalon ist daher die 
Quelle des Friedens für die Welt. 
1995; Norben loH FINK (Hg.), Gewalt und Gewaltlosigkeit im Alten Testament (: Quaes-
tiones disputatae 96) Freiburg I Basel I Wien 1983; Norben LOI/FINK, Mord im Namen 
Gones? Fakten und Öbcrlegungen zur Ideologie des Heiligen Krieges, in: Heute in Kirche 
und Welt. Bläuer zur Unterscheidung des Chrisrlichcn 1 (200 ! ) 2-7; Gcrhard von RAD, 
Der Heilige Kritg im Alten Tcstament, Göningcll ' 1965. 
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RUDOLF VODERHOLZER 
Dogmatik im Geiste des Konzils. 
Die Dynamisierung der Lehre von den Loci theologici durch die 
Offenbarungskonstitution .. Dei Verbum"· 
Zusammenfassl/ng: Das Zweite Vatikanum, wenn auch ein .,pastorales Konzil". hat 
gleichwohl die Rahmenbedingungen für die dogmatische Theologie veriinderr, und 
zwar im Sinne einer Dynamisierung des Verständnis~ von Tradition, Schrift und 
kirchlichem Lehramt (die drei ersten ~Loci theologiei") durch eine vertiefte Sicht von 
Offenbarung als geschichtliches, personal-dialogisches Geschehen in .,Dei Verbum". 
Abstract: The Second Vatican Council, alrhough pastoral, alrered the basic conditions 
for dogmatic theology in [he sense that il presented a dynamic view of rhe underSf3nd-
ing of tradition, its documems and ,he teaching office of the Church (the first thrcc Iod 
tlleo/ogici), through a dcepcned view of revelarion as an hisTorical, a pcrsonal-dialogi-
cal evem in the dogmatic constitution "Dei Verbum." 
D3s Zweite Vatikanum verstand sich als pastorales Konzil, das weder Häre-
sien verurteilen noch neue Dogmen verkünden. sondern den Glauben der Kir-
che für das Heute neu verkünden wollte. Gleichwohl haben seine Beschlüsse 
die Rahmenbedingungen für die dogmatische Theologie erheblich verändert, 
lind zwar im Sinne einer Dynamisierung des Verständnisses von Tradition , 
Schrift und kirchlichem Lehramt (die drei erSten "Loci theologici") durch 
eine vertiefte Sicht von Offenbarung als eines geschichtlichen, personal-dia-
logischen Geschehens in der Offenbarungskonstirution "Dei Verbum". 
Schrift und Tradition sind nicht selbst Offenbarungsquellen, sondern Medien 
der Weitergabe der in jesus Chrisrtls defi nitiv gewordenen Selbsrmitteilung 
des drei faltigen Cones. Aus der das Konzil leitenden Christozentrik im um-
fassenden Kontext eines rrinitarischen Gottesverständnisses ergibt sich für die 
systematische Theologie, dass sie einem heilsgeschichtlichen Aufbau unter 
dem großen Vorzeichen von Christologie und Trinitärslehre zu folgen hat . 
• Bei dem folgenden Beitrag handelt es sich um die öffentliche Anrrinsvor!cumg von 
I'rof. Dr. Rudolf Voderhol7.er als Inha ber d1."s l..chrsruhls für Dogmatik und Dogmen-
geschichte I an der Theologischen Fakultat Trlet vom 14.12.2005. Der Vonragsslil wurde 
weitgehend beibehalten. 
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I. Eine beinahe gescheiterte Habilitation und ein früher Aufsarz in der 
Trietet Theologischen Zeitschrift 
Versetzen wir uns für einen Augenblick im Geiste an den Beginn des Jahres 
1958. Der 82-jänrige Papst PiusXIf. (1876-1958) geht ins 20. Jahr seines 
Pontifikates. Niemand kann noch wissen, dass er am 9. Okrober dieses Jahres 
heimgerufen werden wird. Noch viel weniger kann jemand ahnen, dass sein 
Nachfolger, Johannes XX III ., etwa ein Jahr später, am 25. Januar 1959 die 
Weltöffentlichkeit mit der Ankündigung der Einberufung eines Konzils über-
raschen würde. 
Im ersten Quartal dieses Jahres 1958 erscheint im ersten Heft des 67. Jahr-
gangs der Trietet Theologischen Zeitschrift ein bemerkenswerter Aufsat"l. 
Autor ist der gerade einmal 30-jährige Dozent für Fundamentaltheologie 
und Dogmatik an der philosophisch-theologischen Hochschule in Freising 
bei München mit Namen Joseeh Raninger. Thema des 14-seitigen Beitrags 
ist "Offenbarung - Schrift - überlieferung. Ein Text des hl. Bonaventura 
und seine Bedeutung für die gegenwärtige Theologie"'. 
Diese Publikation ist, ganz abgesehen davon, dass sie in Trier und nicht 
etwa in der Münchener Theologischen Zeitschrift erschien, in mehrfacher 
Hinsicht bemerkenswert. Der Autor harre nämlich im Februar des voraus-
gegangenenjahres 1957 in München nach heftigen Auseinandersetzungen in-
nerhalb der Fakultät sein Habilimtionsverfahren abgeschlossen!. Thema der 
Habilitationsschrift war ursprünglich gewesen .. Das Offenbarungsverständ-
nis und die Geschichtstheologie des mittelalterlichen Theologen Bonaven-
tura" . Sie wurde allerdings von der Münchener Fakultät erst angenommen, 
nachdem sie dem Autor zur überarbeitung zurückgegeben worden war; Rat-
zinger war nur knapp der Katastrophe eines Scheiterns seiner Habilitation 
entronnen. Der junge Dozent hatte sich dieser Allnage der Bearbeitung, wie 
wir seinen Lebenserinnerungen entnehmen können, dadurch entledigt, dass 
er den ersten, vom Zweitgutachter Michael Schmaus am heftigsten kritisier-
ten Teil über die Offenbarungslehre des hl. Bonaventura kurzerhand wegließ, 
und nur den zweiten, nicht beanstandeten Teil, nach Ti lgung der formalen 
Mängel, nochmals vorlegte}. 
Während es Ratzinger auf diese Weise gelang, seine Habilitation zu retten, 
wartet die Fachwelt bis heute auf die Veröffentlichung des erSten Teils seiner 
I Offenbarung _ Schrift - überlieferuug. Ein Text des hl. Bonavelllura und seine Bedeu-
tuug für die gegenwärtige Theologie, iu: lThZ 67 (1958) 13-27. 
I Rat~in8er selbst schildert die Vorgänge in seinen Memoiren: Joseph RA'LINGER, Aus 
meinem Leben. Erinnerungen (1927-1977), Stultgart 1998,82-89. Vgl. Joseph Kardinal 
RATZINCI!II, Die Krise der Katechese und ihre überwindung. Rede in Frankreich, Einsiedeln 
1983,29. Anm. 11. 
J Joseph RAILINCI!R, Die Geschichtstheologie des heiligen Bonavenrura, München I Zü-
rich 1959.St. Ottilien 11992. 
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Habilitationsschrift, zu deren Inhalt er sich in seinen Lebenserinnerungen 
ausdrück lich bekanm hat. Es spricht jedoch einiges dafü r, dass es sich bei 
dem genannten Aufsatz um eine Teilveröffentlichung handele Möglicherwei-
se enthält er soga r die Hauprrhese. Sie ist zugleich der andere Grund, weswe-
gen der Aufsan von größter Bedeutung ist: Raninger zeigt, dass es den mittel-
alterlichen Autoren nicht in den Sinn gekommen wäre, die Heilige Schrift 
einfach mit "Offenbarung" gleichzusenen. Offenbarung ist fü r Bonaventura 
beispielsweise ein Geschehen, das Ereignis der Selbsterschließu ng Gottes, das 
sich im Glauben der Kirche vollendet, im Glauben der apostolischen Kirche 
und je neu im Glauben der Kirche auf ihrem Weg durch die Geschichte. Die 
gläubige Annahme der Offenbarung ist konstitutiv für die Offenbarung, da 
ohne Glauben niemandem etwas wirklich offenbar geworden ist. 
In seinen autobiographischen Auheichnungen schreibt Ra tzinger im 
Rück blick: "Denn wenn es so ist, dann liegt Offenbarung der Schriff vora us 
und schlägt sich in ihr nieder, ist aber nicht einfach mit ihr idemisch. Das aber 
heißt dann, daß Offenbarung immer größer isr als das bloß Geschriebene. 
Und das wieder bedeutet, daß es ei n reines ,Sola scri prura' (,durch die Schrift 
allein') nicht geben kann, daß zur Sch rift das verstehende Subjekt Kirche ge-
hört, womit auch schon der wesentliche Si nn von Überlieferu ng gegeben 
ist"4. Und Ratzinger betont zugleich: "Diese bei der Lektüre Bonaventuras 
gewonnenen Einsichten si nd mir später, beim konziliaren Disput über Offen-
barung, Schrift, Überlieferung sehr wichtig geworden."J 
Dieser Disput entsponn sich um das von der Vorbereitu ngskommission 
era rbeitete Schema "Oe fon ribus revelationis", aus dem schließlich nach 
einem alle Konzilsphasen begleitenden und den Prozess des Konzils insgesamt 
getreu widerspiegelnden Überarbeirungsvorgang die Offenbarungskonstitu-
fion "Dei Verbum" (abgekürzt: OV) hervorgegangen ist . 
• RATZINGU, Aus mcinem Leben (wie in Anm. 2), 84. Die exakre Bestimmung des Be-
griffs Tradition, die nicht nur mit dem Aspekt der Weilergabe der Offenbarung, sondern 
bereits mil ihrer Annahme beim menschlichen AdresS;lIen unaufloslich \'etquiekt iSI, wurde 
Gegensland eincr heftigen Kontroverse zwischen Joseph Raninger und dem Tiibinger Dog. 
mariker Josef Rupen Geiselmann. 
I RATZING!!!!, Aus meinem Leben (wie in Anm. 2), 84. Die Einsicht in die NichtidelllltJt 
von Offenbarung und Schrifl und 10 den Mehrwert der geschichdich·erelgnishaften Sclbst-
mineilung Goncs in Jcsus Chrislus war vor allem von den Vertretern der so gcnanmen 
.Nouvelle Theologie" In FrankreICh vorbereitet. Vg!. Jean DANlhou, La theologie el ses 
SOurccs, In: RSR 33 (1946) 385-401, hier 396; .. 11 peut y avoir. en Iheologie, un certam 
Imellectualisme comte lequel nous n'hesiterons poinl a prendre position. Ccst cdu; qm ten· 
dr;lit a faire de la revelation chrerienne la comffiuniclllion d'un s)'st~me d'ldees, alors qu'e lle 
eSI d'abord - CI qu'clle resle iI jamais _ la manifestation d'une Personnc, de la Verite en 
Jlersonne. le Christ CSI en ffieme temps le poneur el I'objel du message dlvin .. La Parole de 
Dleu, en sa plenitude unique CI dHinllive, c'est le Verbe fall chalr.I ... I." Ähnlich Henn OB 
L1JBAc, le probleme du developpemem du dogme, 111; RSR 35 (1948) 130-160, hier Issf. 
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2. Vom Schema .,De fontibus revelationis" zur Offenbarungskonstirution 
.,Dei Verbum" 
a. Das Scbema .,De fomibus" als Ausdruck der neuscbolasriscb-kontrovers-
theologischen Sicht von Schrift, Tradition und Lehramt im Si nne der Loci 
theologici-lehre 
Die Offenbarungskonstitution DV stand weder in den Jabren des Konzils 
selbst noch auch in diesen Tagen der Erinnerung an das Konzilsende im Zen-
trum einer auch von den Massenmedien gesteuerten Aufmerksamkeit. Die 
darin verha ndelte Thematik sperrt sich gegen eine vorschnelle Popularisie-
rung und taugt nicht zur Umsetzung in Schlagzeilen fü r eine nach Sensationen 
und dem jeweils neuesten Schrei gierenden Öffentlichkeit. So war im Zusam-
menhang mit dem DV-Kongress im September diesen Jahres in Rom immer 
wieder von OVals "Bibeldokument'" die Rede und dass das Konzil darin die 
historisch-kritische Exegese gutgeheißen und das kirchliche Leben auf das 
Fundament der Bibel gestellt habe. Das ist nicht ganz fal sch, verschweigt aber 
gerade die entscheidenden Aussagen dieser dogmatischen Konstitution. Dass 
von DV insgesamt ve rgleichsweise wenig, und dies oft noch verzerrt und ein-
seitig, Notiz genom men wird, ist umso bedauerlicher, als sich darin tatsäch-
lich ein theologisches Erdbeben niederschlägt und die Weichen für ein vertief-
res Verständnis von Glauben und Theologie gestellt werden. 
Die Vorgeschichte von DV ist geken nzeichnet von zwei gegenläufigen Er-
wartungen. Die erste betrifft die Heilige Schrift und ihre Auslegung: Nachdem 
sich das Lehra mt der Kirche 1893 mir der Enzyk lika .,Providentissimus Deus" 
und 1920 mit der Hieronymusenzyklika .,Spi ritus Paraclirus" zur Bibelausle-
gung geä ußert und Pius XJI. in der Bibelenzyklika "Divino afflante Spiri tu" 
1943 die Methoden der historischen Exegese prinzipiell gutgeheißen hatte, 
erhofften manche vom Konzil ein .,Bibcldok ument". Darin, so die Erwartung, 
sol he nicht nur die Anerkennung der Exegese bekräftigt werden. Im Hinblick 
auf den protestantischen Grundsatz .,Sola scripru ra" hätten ein ige gerne die 
alte Kontroverse überwunden und das Bekenntnis der katholischen Kirche zur 
Schrift a ls vermeintlich alleiniger Glaubensquelle formul iert gesehen1 . 
Von der noch ganz von der neuscholastischen Schultheologie dominierten 
Theologischen Vorbereirungskommission war hingegen ein Schema erarbei-
tet worden, in dem gemäß katholischer Lehre Sch rift Imd Tradition- als (ver-
• Das 40·lahrige DV.Jubilaum umer das Mono "Die Heilige Schrifl im Leben der Kir-
che~ (vg1. ImpJlwww.deiverbum200S.org)zu stellen, iSI Icgilim, darf aber nicht vergessen 
machen, dass DV gerade keine ßibel-, sondern, umfassender, eine Offenbarungskonsfirmion 
ist. 
- Vgl.Josef Rupert GeiSELMANNS Theorie von der ~materialen Vollständigkeit der Heili-
gen Schrift" in: ous., Die Heilige Schrift und die Tradition (= QD 18), Freiburg 1962 . 
• Das Schema "Oe fontibus revelationisM wurde von den Konzilsvalern mehrheitlich ab-
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meintliehe) .. Offenbarungsquellen" dargestellt wurden'. Auch wenn das 
Schema "Oe fon ti bus" nicht die Darlegung der theologischen Erkenntnislehre 
beabsichtigte, kann man es doch als Ausdruck der klassischen Lehre von den 
Lod theologici verstehen, die von dem spanischen Theologen Melchior Cano 
wohl in Sysrematisierung der Maßgaben des Trienter Konzils als Grundlage 
einer dogmatischen Erkenntnislehre formuliert und 1563 postum veröffent4 
licht worden war 10. Cano unterscheidet bekanntl ich sieben eigentliche und 
drei fremde theologische "Fundorte", man könnte sagen: Argumentations-
ebenen, Auroritätsinstanzen, Prinzipien, deren Anrufung ei nem theologi 4 
schen Argument Gewicht und Oberzeugungskraft verleihen. Die erSten drei 
der eigentlichen theologischen Erkenntnisprinzipien sind Schrift, Tradition 
und Lehramt. 
Es wird sich zeigen, dass das Konzil mit "Dei Verbum" im Bezug auf das 
nähere Verständnis dieser Grundlagen der dogmatischen Prinzipien lehre Ein-
sichten formuliert hat, die ich als deren "Dynamisierung" bezeichne, was für 
die Präsentation der dogmatischen Theologie einschneidende Konsequenzen 
hat. Doch zunächst musste das Schema .. Oe fontibus" in seiner Einseitigkeit 
kritisiert und eine grundsär.Gl iche Neubearbeitung in die Wege geleitet wer-
den. 
b. Die inhaltl iche Kritik am Schema "De fonribus" 
Es war nun vor allem der Kölner Erzbischof Kardinal Frings, dem der junge 
Theologe R3tzinger zur Seite sra nd, der mit seiner Wortmeldung am 14. N04 
vember 1962 in der Konzi lsau la das Schema "Oe fon ti bus revelationis" maß-
geblich mit zu Fall brachte. In der vom bereits fas r erblindeten Kölner Kardi 4 
nal auswendig vorgetragenen Rede lässt sich unschwer die Handschrift 
Ratzingers ausmachen, begegnen einem doch tatsächlich wieder die bei den 
ßonaventura-Srudien gewonnenen Einsichten ". Hauptargumenr in der Rede 
gelehnt. Vgl. den Kommentar zum VorwOrt und Ersten Kapitel der Offenbarungikonsmuu 4 
on ~Od Verbum" von Henn 0.: LUBAc, Die Göttliche Offenbarung(. Theologia Romania 
26), Freiburg 200 I . 
, Bernhard KÖRNER, Melchior Cano Oe loeis rheologicis. Ein Beitrag zur theologIschen 
Erkenntnislehre, Gra~ 1994,362 f.: DV mit der Prinzipienlehre u nos zusammenzudenken, 
erweiSt sich fur Körner umer anderem auch dadurch als legirlm, ~insoferne (sic) der erSte 
Entwurf des Schenlas mit dem 11lel .De fontibus revelationis' der herkömmlichen theologi-
schen Erkenntmslehre zugeordnel werden kann. Schließlich uigl bertlts tin erSter Blick auf 
die Diskussionen des Konzils und ihr Ergebnis, daß man bei der Behalldlungdiestr Thenutik 
WIrklich bis an den Nerv der Sache, was in diesem Fall heilk biS zu lenen grundlegenden 
Optionen vorgedrungen ist, die mit dem Schritt von der herkommliehen 5chulrheolOßle zu 
einer erneuenen Theologie verbunden sind." 
' 0 KORNER, Mekhior Cano (wie in Anm. 9) 86f. 
11 Ranmger &elbst beriehltt, dass er im Auftrag VOn Frings am Abend des 1O.0klOber 
1962 vor den deutschen und österrciehischen Kon:ulsvatem im groBen Saal der AIllnla in 
Rom ein Referat tlber die theologischen Schemata, besonders ubtr RDe fOlltibus rt"Ileiatio-
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von Frings ist die Unterscheidung von "revelatio ipsa" als .. unica fons essendi 
revelationis" einerseits und Schrift und Tradition als "fantes cognoscendi" 
andererseits u . Die Rede von den z.wei Offenbarungsquellen sei nicht traditio-
nell, sondern entstamme dem Zeitalter des Historismus. Und sie sei ober-
flächl ich, da sie sich nur auf die Ebene der Erkenntnis für uns Menschen be-
z.iehe. Schrift und Tradition könne man als "fontes cognoscendi " bez.eichnen, 
auf der Ebene des Seins gebe es aber nur eine einz.ige Quelle ("fons essend i") 
der Offenbarung. Von ihr, der Offenbarunga ls solcher, sei aber bedauerlicher-
weise in diesem Schema nicht oder fast gar nicht die Rede. Mit dieser Kritik 
ist der weitere Verlauf der Entstehung der späteren Offenbarungskonstitlltion 
"Dei Verbum" und auch schon ihre Lösung vorgez.eichner. 
c. Die "Lösung" von "Dei Verbum" 
Die nach einer Rei he von Umarbeitungen, die nachwz.eichnen hier nicht nö-
tig ist, am 18. November 1965 verabsch iedete Endfassung ll wird beginnen 
mit einem Proömium und einem Ersten Kapitel "De ipsa revelatione", wel-
ches die beiden Themen Tradition und Schri ft als Weisen ihrer Weitergabe der 
Offenbarung a ls solcher nach- und unterordnet. Die programmatischen, in 
nis" gehalten habe; Joseph RA'LINGER, Stinune des Vertrauens. Kardinal Josef Frings auf 
dem Zweiten Vaticanulll, in; Norben TRIPPEN I Wilhe1m MOGGE, (Hgg.), Ortskirehe im 
Dienst der Weltkirche. Festgabe für die Kölner Kardinäle Enbischof Joseph Höffner und 
Alt-Erzbischof Josef Frings, Köln 1976, 183-190, hier 187f. Den Auneiehnungen von Kar-
dinal Julius Döpfner zu diesem Referat ist zu enrnehmen, dass Raninger genau die Überle· 
gungen vorgetragen har, die Frings dann in der Konzilsauln nannte. Döpfncrs Notizen lall-
ren; .. Rarlingcr; über die Schemata. ] ... ] Oe fon ti bus ... ; Nicht das problematischste, aber 
auch nicht das unbedenklichste. 3 Fragekreise; (in einem Mindestvorschlag!) I. Schrift und 
überlieferung. Schon: überschrift! duplex fons! Hinter ihr steht eine Verengung des Offen-
barungsbegriffs. Unus fons; revelatio ipsa, ex quo duo rivllli. Modus cognoscendi et essendi 
wird verwechselt I ... ]. ~ In; Guido TREfFER (Bearb.), Julius Kardinal Döpfner. Konzilsrage-
blicher, Briefe lind Notizen zum Zweiten Vatikanischen Konzil (= Schriften des Archivs des 
Ert;bistums München und Freising, Bel. 9), Regensburg 2006, 282 f. Vgl. alleh Joseph RAT-
ZINGER, Buchstabe und Geist des Zweiten Vatikanischen Konzils in deli Konzilsreden von 
Kardinal Frings, in: IKaZ 16 (1987) 251-265. 
" ., Prima docrrina est de duoblls fontibus revelationis [ ... 1. Hie modus loquendi de duo· 
blls fontibus revelationis non est antiquus. Alienus erat a Sanetis Parribus, alienus a scholas-
[ieis CI etiam a S. Thoma, atienus ab omnibus Coneiliis Oecumenieis. Introductus videtur 
esse saeculo elapso, remporibus hisroricismi. Nec profullda est haec locutio de duoblls fon-
tibus revelationis. Potest quidem verificari in ordine cognoscendi pro nobis hominibus; sed 
in ordine essendi unus el unieus fons, scilicet ipsa revelatio, verbum Dei. Et valde dolendum 
est, de hac re nihil, fere nihil dici in schemate" (ASCOV U3, 35). Henri DE LUBAC hat in 
seinelll Kommentar zu ~Dei Verbum" auf die richtungweisende Bedeutung dieser Unter-
scheidung hingewiesen: Die göttl iche Offenbarung (wie in Anm. 8), 256 f. 
1J Vgl. Ileuerdings: Helmut J-J OPING, Theologischer Kommentar zli r Dogmatischen Kon-
sti tution über die göttliche Offenbarung Dei Verbum, in; Pcter HONERMANN I ßernd Jochen 
HILBERATII (Hgg.), Herders Theologischer Kommentar Will Zweiteil Vatikanischen Konzil, 
Bel. 3, Freiburg 2005, 695-831. 
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der offizie llen Version in Kapitälchen gesetzten Anfangsworte der Offen-
barungskonstitution DEI VERBUM bringen darüber hinaus die christologische 
Zenrrierung des konziliaren Redens von Offenbarung deutlich zum Aus-
druck'4. 
Die Konzilsväter haben somit die in den oben skizzierten Erwartungshal-
wngen zum Ausdruck kommenden fa lschen Alternativen überwunden. We-
der kam es zu einem katholischen Sola -Scriptura-Bekennrn is, noch zu einer 
Zementierung der kontroversrheologischen .. Schrift-Tradirion"-Lehre. Er-
gebnis der Berawngen in den Kommissionen und den Generalkongregarionen 
war nicht eine Bibel-"Konstitution", sondern die Offenbarungs- .. Konsrituti-
on", zitiert nach den Anfangsworten .. Dei Verbum"'. Diese Initialen sind zu-
gleich Programm. Im Original in Großbuchstaben geschrieben, meinen sie 
zuerst das Fleisch gewordene WORT, den Sohn des Vaters, der in den vielen 
vom Geist inspirierten Worten der Schrift bezeugt ist. "Offenbarung" ist ein 
geschichtlich-personales Geschehen, das im Christusereignis seinen Höhe-
pu nkt hat. Als das Fleisch gewordene WORT ist Christus und sein Eva ngelium 
die eine Quelle der Offenbarung im strengen Sinn. Kirchliche Überlieferung 
und die Heiligen Schriften sind nicht selbst "Offenbarungsq uellen", sondern 
Vermirtlungsformen. Nur im Koordinatensystem von Offenbarung, Traditi-
on und Kirche sind Ort und Bedeutung der Heiligen Schrift und die Prinzipien 
ihrer Auslegung sachgerech t zu bestimmen. 
Es ist in der Fundamentaltheologie hinlänglich herausgearbeitet worden, 
dass der Übergang vom Schema "Oe fontibus" zur Offenbarungskonstitution 
"Dei Verbum" dem Schritt von einem "instrukrionsrheoretischen Offen-
barungsverständnis" hin zu ei nem "kommunikarionstheorerisch-partizipati-
ven Offenbarungsverständ nis" gleichkommtu. Zu wenig ist dabei allerdings 
bislang berücksichtigt worden, dass mit dem vom Konzil überwundenen in-
struktionsrheoretischen Offenbarungsverständn is eine lerzrlich defiziente 
Sicht der Bedeutung Jesll Christi im Offenbarungsvorgang selbst verknüpft 
war. Die klassische Fundamenta ltheologie hane unter dem Titel "Oe Christo 
legaro" die Bedeutung jesu auf die Überbringerschafr göttlicher Botschaften 
reduziert und den eschatologischen Heilsbringer lerztlich nur quantitativ, 
aber nicht qualitativ von den alttestamentlichen Propheten unterschieden. 
Im Zusammenhang da mit stand auch eine verkürzte Sicht des Auferstehungs-
ereignisses, insofern die Auferstehung (wie auch die übrigen Wunder und Zei-
chen jesu) nur a ls (apologetische) Bestätigung des Offenbarungsanspruchs, 
nicht aber als Inhalt der Offenbarung selbst, näherhi n a ls Zeichen der anbre-
,. Schreibt man den Titel der OffenbarungskonstilUtion in Normalschrift, empfiehlt es 
sich nach DI! LUBAC, Die gön liche Offenbarung (wie in Anm. 8),42, wegen des chrisrologi-
schen Sinngehaltes, .. Verburn h grog zu schreiben. 
" Max SEClClI'-R, der Begriff OffC'nbarung, in: HFTh IV, 60-83, hier: 64f. 
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chenden Gorresherrschaft bzw. als Offenbarung der absoluten Lebensmacht 
des dreifaltigen Gottes gesehen wurde. 
Ebenfalls wenig Beachtung fand gerade in diesen Jubiläumsragen eine 
Aussage aus der Pasroralkonstirurion .. Gaudium ef spes", die mir der Chri-
srozenrrik der Offenbarungskonstitution korrespondiert und die innere Ver-
wiesenheit von Anthropologie und Christologie betrifft. Denn nach .. Gaudi-
um et spes" 22 ist Christus nicht nur die Vollendung der Offenbarung als 
Selbsrmi ueil ung Gottes, sondern auch die Vollendung der Offenbarung des 
Geheimnisses des Menschen; 
.. Tatsächlich klärt sich nur im Geheimnis des f1eischgewordenen Wortes das Geheimnis 
des Menschen wahrhaft auf. Denn Adam, der erste Mensch, war das Vorausbild des 
zukünftigen (vgl. Röm 5,14, [ ... Il, nämlich Christi des Herrn. Christus, der neue 
Adam, macht eben in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und seiner Liebe 
dem Menschen den Menschen selbst voll kund und erschließt ihm seine höchste Beru-
fung." 
Insofern geht mit dem kommunikationstheoretischen Offenbarungsmodell in 
DV unauflöslich eine Christozenrrierung des Gla ubensverständnisses einher, 
verbunden mit einer umfassend trinitarischen Sicht der Hei lsgeschichte. So 
paradox es klingt, aber der Aussage von Rene LatoureJle ist zuzustim men, 
dass das Konzi l der Kirche die volle Bedeutung Jesll als desjenigen wieder ins 
Bewusstsein gerufen hat, in dem Offenbarung und Offenbarer personal iden-
tisch geworden sind l6 • In dieser Christozentrik des Konzils und verbunden 
damit der ausdrücklichen Wiedergewinnung einer trinirarischen Perspektive 
dürfte wohl auch der langfristig ertragreichste Fortschrin des Konzils im Hin-
blick auf die ökumenische Bewegung hin zur Wiedererlangung der sichtba ren 
Einheit der Kirche Jesu Christi liegen. Mit dieser ChristDzentrik sperrt sich 
das Konzil zugleich gegen alle Versuche der Relativierung der Einzigkeir der 
Heilsminlerschaft Jesu Christi mit dem Ziel, das Ch ristentum pluralismus-
fähig zu machen. 
In dem mittlerweile in 32. Auflage erschienenen Kleinen Konzilskompen-
dium von Rahner I Vorgrimler steht - von der ersten bis zur lerzten Auflage 
unverändert - der verhängnisvolle Satz; .. Das Konzil war ei n Konzil der Kir-
che über die Kirche. "17 Diese Behauptung widerspricht nicht nur ausdrück-
lich den Maßgaben des das Konzil einberufenden Johannes XXIII., lind des 
das Konzil zum Abschluss bringenden Paul VI., sondern wi rd auch schon von 
!. Rene LATOUkELLI!., Das [I. Vatikanum - Eint Herausforderung an die Fundamental-
rheologie, in: Elmar KLINC[K I Klaus WrrrSTADT (Hgg.), Glaube im Prozeß. 597-6 14, hier 
603. Vgl. umfassend zur Entwick[ung des OffenbarungsbegrIffs: Rene LATOUKELlE, Theo· 
logie de la Revelarion. Paris 1963. l 1969. 
" Kar! RAIINER I Herben VORGKIMI.EM, Klci'les Konzi lskolnpendium, Freiburg 1966. 
11200S, 24. 
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einer erSten Sicht auf die Texte selbst in Frage gestellt. Hauptanliegen des 
Konzils war die zeitgemäße, nicht zeitangepasste, wohl aber die Zeitfragen 
aufgreifende Verkündigung des Evangeliums, das lenrlich Jesus Christus 
selbst ist. Aggiornamento, Verheurigung, war das An liegen, nicht Kreisen 
um sich selbst, schon gar nicht Verwässerung oder Preisgabe fundamentaler 
Glaubenswahrheiten. 
Ich widerspreche damit allen Theorien, die behaupten, das Thema .. Kir-
che" stehe im Mittelpunkt des Konzils. Gewiss hat das Zweite Vatikanische 
Konzil erstmals in der Geschichte der Lehrverkündigu ng mit der dogmati-
schen Konstitution über die Kirche "Lumen gentium" umfassend das eigene 
Selbstverständnis formuliert. Es ist jedoch mehr als bezeichnend, dass der ers-
te San dieser kirchlichen Selbstdefinition lautet; "Christus ist das Licht der 
Völker" (Lumen gent;"m CIIm s;' Christus). Ihn zu verkünden und sein Heil 
bis an die Grenzen der Erde gegenwärtig zu machen, ist erster und entschei-
dender Daseinszweck der Kirche, und alle Reformen in Struktur und Admi-
nistration haben der besseren Verwirklichung dieser der Kirche von ihrem 
Herrn und Stifter aufgetragenen Sendung zu dienen. Von einer Relarivierung 
des Wahrheitsanspruches der kirchlichen Verkündigung oder der Bedeutung 
Jesu Christi kann keine Rede sei n. Die heiden wichtigsten Dokumente des 
Konzils, die beiden dogmatischen Konstitutionen, DV und LG gehen bereits 
in ihren programmatischen Anfangsworten ihre ch risrozentrische Ausrich-
tung zu erkennen. 
Das .. Verbum Dei" ist nicht in erster Linie das Schriftwort, auch nicht das 
kirchlich vermittelte Schriftworr, sondern das Fleisch gewordene Wort, das 
der Sohn des ewigen Vaters ist. In Jesus Christus vollendet sich die mit Abra-
ham beginnende heilsgeschichtliehe Offenbarung. Dieser Offenbarung ant-
wortet der Glaube der Kirche, von dem ebenfalls bereits im Kapitel tiber die 
Offenbarung selbst die Rede ist, womir die Einsicht eingeholt ist, dass zur 
Offenbarung konstitutiv das gläubige Subjekt der Kirche gehört. 
Die Vorschaltung des Kapitels .. De ipsa revela rione" als .. Prinzip der Prin -
zipien"l1 der Theologie chamkterisierr die Endfassung von DV im Vergleich 
zum Schema .. Oe fontibus". Die Offenbarung, versta nden als geschichtliches 
Ereignis und persona l-dialogisches Geschehen, fü hrt zu einer dynamisieren-
den Neubestimmung" der erSten Loci theologici . 
.. Vgl. Peter Ele llu, Offenbarung. PrinZIp neuzeitlicher Theologie, München 1977. 
" Peter IIO NF.RMANN spricht von der Notwendigkeit einersc-its der "Affirmation", ande-
rerseits der ,.[)rofi lienmg~ bzw ... Fortschreibung" der Lehre von den Loci theologici im 
Licht der Offenbanmgskonstiwlion: Peter HONI!.RMANN, Dogmatische Prmzipienlehre. 
Glaube - überlieferung - Theologie als Sprach- und Wahrheitsgcschehen, Munster 2003, 
207 und 209. 
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3. Die Dynamisienmg des Verständnisses von Tradition, Schrift und 
Lehramt durch die Neubcstimmung und Vorschaltung der 
"Offenbarung als solcher" 
a. Die Tradition als Medium der Weitergabe der Offenbarung 
Dem ersten Kapitel "Oe ipsa revelatione" folgt als zweites .,De transmissione 
revelationis", die Weitergabe der Offenbarung. Schrift und Tradition sind 
nicht Offenbarungsquellen, sondern Weitergabemedien im umfassenden 
Kontext des kirchlichen Glaubens. 
DV nennt dabei "Die Hei lige Überlieferung" sowohl in Art. 9 als auch 10 
ausdrücklich vor der Sch rift. Die Überlieferung des Sohnes vom Vater her an 
die Menschen wi rd im Namen Jesu fortgesetzt in der lebendigen überliefe-
rung der Kirche, aus der, gruppien um das Urdogma der Kirche "Jesus ist 
der Herr" (Röm 10,9), in apostolischer Zeit und unter der Führung des Gei-
stes das Neue Testament als schriftliches Offenbarungszeugnis entsteht. 
Dieses organische Verständnis von Tradition entspricht bereits der Vor-
stel lung der katholischen Tlibinger Theologen des 19. Jahrhunderts und war 
auch von John Henry Newman und Maurice Blondel schon herausgearbeitet 
worden. Zu den bemerkenswerten Ereignissen der Theologiegeschichte ge-
hört darüber hinaus, dass sie gerade du rch die moderne Exegese Bestätigung 
findet. Historischer Forschung zeigt sich, .,daß Tradition als Prozeß der Wei-
tergabe des Gla ubens so alt ist wie der Gla ube selbst, und da mit äher als die 
Schri ft. Man hat zunächst die Psalmen gebetet, sie gelernt, we itergesagt, be-
vor sie als Texte aufgeschrieben oder gar gedruckt wurden. Am Anfang stand 
die Praxis, die Verkündigung, die mündliche Weitergabe, und erst später kam 
die Festlegung in einem heiligen Buch. Diese Erkenntnis, da ß vor der sch rift-
lichen Fassung eine mündliche Tradition steht,läßt sich besonders im Neuen 
Testament, insbesondere in den Evangelien fesrmachen." 20 Jesus hat nichts 
Schriftliches hinterlassen, am Anfa ng steht seine Botschaft, sein öffentliches 
Wirken, seine in Tod und Auferstehung gipfelnde Soteriopra xis, die nach 
Ostern in der lebendigen Verkündigung dieses Jesus als Kyrios und Sohn Got-
tes mü ndete. Die schriftliche Fixierung folgte erst später. Sie sammelte sich 
um die von Heinrich Schlier ., Praesymbola" (Vorformen des Dogmas) ge-
nannten Bekenntnissätze. Tradition ist ein Prozcß, der vor der Schri ft liegt 
und den die Sch rift aus sich selbst wiederum entlässt. Peter Neuner verweist 
auf den pa radoxen Umsta nd, dass die katholische Theologie diese die komro-
verstheologischen Probleme entschärfende und dem öku menischen Gespräch 
neue Perspektiven eröffnende Erkenntnis zunächst weithin der eva ngel ischen 
10 Perer NEUNEIl, Das Schriftverstandnis in der katholischen Theologie. Erinnerungen 
und Anfragen, in: RlChard ZII'.CEKT, (Hg.), DIe: Zukunft des Schriftprinzips ( .. Bibel Im Ge-
sprach2),Srungarl I994,1I5-131, 127. 
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Exegese verdanktli, die nun ihrerseits das protestantische Schriftprinzip in 
eine Krise stürzte. 
Tradition ist demnach auch mehr und anderes als ein Bestand nur münd-
lich überlieferter Offenbarungsinhalre, sondern der umfassende Prozess der 
Annahme, Deutung und Weitergabe der Offenbarung vor, neben und mit der 
Schrift. Schon die Frage nach einer vermeintlichen Suffizienz der Schrift im 
Gegenüber zur Tradition erweist sich als unsachgemäß, weil vom herkömm-
lichen Denkmodell abhängig, wie Rarzinger im Rahmen der parallel zur Kon-
zils7.eit mit Geisel mann geführten Kontroverse herausstellte. 
b. Die Heilige Schrift als Offenbarungszeugnis 
Die Ei nsicht in den Mehrwert der Offenbarung gegenüber ihren Vermitt-
lungsinstanzen führt auch zu einer sachgerechten fundamentaltheologischen 
Bestimmung des Wesens der Heiligen Schrift. Die Bibel in ihrer Spannungs-
einheit von Altem und Neuen Testament ist nicht selbst die Offenbarung, son-
dern vom Geist inspiriertes Offenbarungszeugnis. Die Bibel ist kein vom 
Himmel gefallenes Buch, sondern sie geht aus dem umfassenden Oberliefe-
rungsprozess der die Offenbarung im Glauben annehmenden und bezeugen-
den Kirche hervor. Das Christentum ist deswegen auch keine "Buchreli-
gion" u . Hier liegt, fundamenta ltheologisch, der entscheidende Unterschied 
zum Islam. Während der Koran nach islamischem Selbstverständnis als un-
mittelbar von Gon diktiertes Gotteswon unter Ausschluss jedes mensch-
lichen Elementes gilt lJ, ist die Bibel Goneswort im Menschenwort (I Thess 
2, 13). Dies hat enorme Konsequenzen für die Erforschung von Genese und 
Interpretation der Schrift. Denn weil die Bibel nicht selbst Offenbarung ist, 
sondern die Offenbarung des dreifaltigen Gottes bezeugt, ist die gesamte 
Schrift auf die Mitte der Offenbarung hin auszulegen. 
Vom Inhalt von DV ist oft nur bekannt, dass darin die historische Exegese 
end lich anerkannt wurde. Uncrwilhnt bleibt dabei meist, welches die Gründe 
für die Vorbeha lte gegen diese Exegese waren, und warum nun plötzlich eine 
andere Sichtweise zur Geltung kam. 
Wenn Gott aber durch Jesus Christus nicht nur göttliche Wahrheiten über 
sich, sondern tatsächlich sich selbst definitiv unter den geschichtlichen Bedin-
gungen von Raum und Zeit in der menschlichen Natur des Jcsus von Naza-
reth mitgeteilt hat als Wahrheit und Leben der Menschen, dann kann auch die 
seriöse Anwendung der historischen Methoden, zu deren Wesen es gehört, 
"kritisch" zu sein, nicht von vorneherein als inadäquat zur Erforschung die-
) 1 NEUNI!II., Das Schrifrve.rstandnis (wie in Ann!. 20), 127. 
U Vgl. Katechismus der Katholischtn Kirche. Nr. 108. 
lJ Vgl. Rudolf VODERIIOl.ZEII., 8ibd und Koran. Christliches und Islamischt'S Offe.n· 
barungsverständnis im Vergleich, m: Rivista TeolC>glC3 di Lugano 7 (2002) 313-322. 
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ses Geschehens angesehen werden. Ratzinger spricht in seinem eingangs er-
wähnten Aufsatz von 1958 von der Notwendigkeit einer offenbarungsgemii-
Ben Auslegung der Schrift, die folgt aus der Einsicht in die Nicht-Identität von 
Offenbarung und Schrift. 
Das Problem, das sich bei der Anwendung der historischen Methoden auf 
die Heilige Schrift stellt, liegt denn auch nicht in der Anwendung dieser Me-
thoden selbst, sondern in den oft unreflektiert vorausgesetzten philosophisch-
theologischen Im pli kationen, die sich seit ihrer Entstehungszeit im Kontext 
der radikalen Aufklärung mit ihr verbinden. "Sobald diese mit im Spiel sind", 
so Jürgen Roloff, "kommt es zu einer Spannung zwischen der historischen 
Kritik und der Grundintention des biblischen Zeugnisses. Dies gilt vor allem 
im Blick auf die von E. Troeltsch entwickelten Kategorien \'on Kritik, Analo-
gie und Korrelation. Dahinter stehen als Postulate die grundsätzliche Gleich-
artigkeit und Relativität allen Geschehens sowie die Allgemeingültigkeit des 
Weltverständnisses des modernen Menschen, das der Möglichkeit eines direk-
ten Wirkens Gottes in der Geschichte keinen Raum läßt. Das biblische Zeug-
nis widerspricht beidem, indem es von einem die Gleichartigkeit allen Ge-
schehens durchbrechenden Handeins Gortes in der Geschichte berichtet, das 
als solches der Relativität alles Geschichtlichen entnommen ist" 2~ . 
Die Vorbehalte des kirchlichen Lehramtes gegen die historische Kritik und 
die restriktiven Maßnahmen der Bibelkommission kann man aus heutiger 
Sicht nur beklagen. Sie entsprangen jedoch nich t Böswilligkeit oder Engstir-
nigkeit. Sie hingen vielmehr einerseits mit den offenkundig dem Glauben wi-
dersprechenden Ergebnissen einer sich als objektive Wissenschaft tarnenden, 
in Wirklichkeit aber nur einer ihre deistischen Vorurteile in die Texre hinein-
lesenden radikalen Kritik, andererseits mit dem ungeschiehrlichen Offen-
barungsverständnis der Neuscholastik zusammen, die auch die berechtigten 
Anliegen der historischen Kritik nicht einzuholen vermochte. Der mühsame 
und lang andauernde Kampf um die Anerkennung der Legitimität der An-
wendung der historischen Methoden auf die Heilige Schrifr geht zurück bis 
2' Jürgen ROLOFF, Schriftauslegung als theologische Aufgabe. Thesen zur Biblischen Her-
meneutik, in: Johannes J03chim DFGENItAROT (Hg.), Die Freude an Gon, Sruugart 1991 , 
221-227, hier 225. Vgl. ebd., 221: "Für die Interpretation biblischer Texte gilt dieselbe 
Grundregel wie für jede Auslegung schrift licher Äußerungen der Vergangenheit: Sie vollzieht 
sich in einem hermeneutischen Zirkel, der einerseits bestimmt ist durch den Stal/dort des 
Textes, andererseits durch den Stal/dort des Interpretel/. Zum Standort des Textes, seinem 
,Horizont' (Hans Georg Gadamer), gehören seine geschichtliche Situation, seine formale 
Strukrur und seine Aussageintention. Der Standort des Interpreten wird durch geschichtliche 
Situation, historische und methodische Kenntnisse, sowie durch das Vorverständnis in bezug 
auf die vom Text vertretene Sache bestimmt. 1 ••. 1 Die biblischen Schriften haben, unbescha-
det der Unterschiedlichkeit ihrer geschichtlichen Entstehungsverhältnisse und formalen 
Struktur, eine übergreifende Gemeinsamkeit ihrer theologischen Grundimemion: Sie wollen 
Gottes Handeln in der Geschichte bezeugen. W 
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auf Richard Simon (1638-1712) zu Ende des 17. Jahrhundens. Der französi-
sche Oratorianerpriester, ein genialer Historiker, Philosoph und Theologe. 
hane die Zusammenhänge schon im 17. Jahrhundert klar erkanntl.! . Sascha 
Müller hat dies gerade erst in aller Klarheit herausgearbeitet. Simon war es 
darum gegangen, mil Hilfe der Ergebnisse historischer Forschung die Über-
legenheit des katholischen Verständnisses von Schrift und Tradition, wie es 
auf dem Konzil von Trient formuliert worden war, gegen das protestantische 
"Sola scriptura" zu erweisenu. Doch seine Zeil war nicht reif für diese Ein-
sichten. Wäre man ihm seinerzeit gefolgt, und härte nicht Bossuet die ganze 
Auflage der "Hisroire cririque du Vieux Testament" (1678) einstampfen las-
sen, nur weil er darin die These fand, Mose könne nicht der Verfasser aller 
ihm zugeschriebenen fünf Bücher des Pentateuch sein, hätte sich die Theo-
logie manchen Umweg erspart. Die Suche nach einem Ausgleich zwischen 
Exegese und Dogmatik fand nach der epochalen Enzyklika "Divino afflante 
Spiritu" (1943) erst in der Offenbarungskonstitucion des Zweiten Vatika-
nischen Konzils nicht nur ihren definitiven Abschluss, sondern auch - fun-
damentaltheologisch gesprochen - die Überwindung der ihr zugrunde liegen-
den ßlockadesituatiOIl . Erst die Formul ierung eines geschichtlich-personalen 
Offenbarungsbegriffes, der auch mit einschließt, dass die Annahme und Wei-
tergabe der Offenbarung geschichtlichen Charakter tragen muss, welcher 
wiederum einer geschichrlichen Forschung prinzipiell offen steht, ließ die zu-
nächst nur zögernd eingeräumte Erlaubnis der historischen Forschung in eine 
dringende Empfehlung in DV 12 und in die Rede ihrer theologischen Unver-
zichtbarkeit sich wandeln21• 
Der zweite Absan von DV 12 ruft die traditionellen Auslegungsprinzipien 
Einheit der Schrift, ana logia fidei, Auslegungsgeschichte etc. in Erinnerung. 
Was wie ein nachrräglich eingeschobenes Korrektiv oder ein Moment der 
von außen diktierten Relativierung aussehen mag, erwies sich in der dleologi-
sehen Forschung seit dem Konzil als inneres Moment der historischen Exege-
se selbst. In seinem Beitrag über DV in "Herder Korrespondenz spezial" 
schreibt der Alttestamentler Georg Steins, die hermeneutische Großwetter-
lage habe sich in den lel".lten 30 Jahren völl ig veränden: "Viele Konflikte im 
Umfeld des Konz.ils erscheinen in einem neuen Licht, auch die Forderungen 
einer spezifisch kirch lichen Auslegung wirken nicht mehr wissenschafts-
1I Vgl. Sascha MOLLfIt, Richard Simon (1638-1712). Exegel, Theologe, Philosoph und 
HislOriker. Eine Biographie, Wtin:burg2005. 
U Vgl. Joachim GNII.KA, Methodik und Hermeneulik. Gedanken zur Siruarion der Exe-
gese, m: D.fJb. (Hg.), Neues TeSlameni und Kirche. FS Rudolf Schnackenburs, Freiburg 
1974,458- 475, hier: 462. 
n Vgl. Gcrhard Ludwig MOLLEIt, An. Exegese V. Exegese und Syslemallsche Theologie, 
LThKJ Bd. 3 (1995), 1102. 
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fremd: Die neuere Literaturtheorie stellt die Offenheit des Textes und die Un-
abschließbarkeit der Lektüre heraus" lS . 
Dies betrifft vor allem die Einhei t der Schrift, jene Besonderheit der christ-
lichen Bibel im Miteinander von Altem und Neuem Testament. Die innere 
Hinordnung des gesamten Alten Testamenrs auf Christus und die christologi-
sche Deutung a ller Schriften des Alten Testaments - Grundlage der gesa mten 
Väterexegese beispielsweise - erfährt durch die von der Literaturwissenschaft 
neuerdings stark ins Bewusstsein gehobene Rezeptionsästhetik eine ungeahn-
te Pl ausibilitär. Vorausser-.wng dafür ist das geschichtliche O ffenba rungs-
verständnis, das von der Nichtidenritär von Offenbarung und Schrift ausgeht 
und gerade insofern Raum lässt für eine fortschreitende und je vertiefte Neu-
deutung der überlieferten Schriften angesichts neuer hei lsgeschichdicher Kon-
texte. Ich ha be in meiner Münchener Ha bilitationsvorlesung diese Z usam-
menhänge dargestellt und dabei von der Offenbarung in Christus als 
eschatologischer Neukontextualisierung gesprochen z9, die auch eine christo-
logische relectlfre des Alten Testaments plausibel macht. 
Diese Neubestimmung des Verhä ltnisses von Offenba rung, Tradition und 
Schrift gibt nun auch der Kirche und mit ihr dem kirchlichen Lehramt eine 
neue Grundlage. 
c. Das Lehramt 
Georg Steins schreibt in dem schon erwä hnren Artikel in "Herder Korrespon-
denz spezia l": "Die Heilige Sch rift hat gew issermaßen einen sozialen Leib; sie 
ist Ausdruck der Gbubensgemeinschafr, und sie stellt dieser Gemeinschaft 
stets ihre Gründ ungsgeschichte kritisch und wegweisend vor Augen. Genau 
deshalb lassen sich Schri ft , Tradition und Kirche niemal s trennen; sie sind 
eigentlich nur verschiedene Aspekte ein und desselben Phänomens der gött-
lichen Selbsrmirreilung" JO . 
Mit Kirche ist aber immer schon die konkrete Gestalt der Kirche mit ihrem 
Lehramt mitgesetzf. Ihm komm t die Aufgabe zu, die Auslegung der Schrift in 
dem Geist zu gewährleisten, aus dem sie überhaupt erst hervorgegangen ist. 
Heinrich Schlier kommt auf der Basis historischer Forschung zu dem Ergeb-
nis, dass die von ih m "Praesymbola" genannten Glaubensformeln (letzd ich 
das "Dogma") als "regula fidei" des kirchlichen Traditionsprozesses der 
Schri ftwerdu ng der Sch ri ft sachlich lind sogar zeitlich vorausgehenJ' . Das 
II Georg STEINS, Bibel im Gespräch. Die verbnllte Offenbarungskonstitution Dei Ver-
bum, in: HerKorr spezial, Oktober 2005, 17-2 1, hier 19. 
" Vgl. Rudolf VODf.RIIOI.ZER, ., Die Heilige Schri ft w1khsr irgendwie mit den Lesern ~ 
(Gregor der Große). Dogmatik und Rezeptionsästhetik, in: MThZ 56 (2005) 162-175. 
JO STEINS, Bibel im Gespräch (wie in Anm. 28), 19. 
J. Heinrich SCIU-I ER, Kerygma und Sophia, in: DEII.S., Die Zeit der Kirche. Exegetische 
Aufsätze und Vorträge, Freiburg 1955. ) 1962, 206-232, hier 216. 
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den Traditionsprozcss der Kirche innerlich strukturierende Bekenntnis, das 
sich in der .,regula fidei" Ausdruck gab, bildete schließlich auch das Kriteri-
um für den Kanonisierungsprozess des Neuen Testamentes. Denn keine der 
neutestamentlichen Schriften gibt ausdrück lich den Lcgiti mierungsgrund für 
ihre Zugehörigkeit zum glaubensverbind lichen Kanon al1 . Die Aufnahme in 
den Kanon und seine lehramdiche Rezeption erfolgte ausschließlich aufgru nd 
der inneren Kriterien, unter denen die übereinstimmung mit der .,regula fi-
dei" herausragt. 
Insofern ist der Anspruch des kirchlichen Lehramtes, dass die Auslegung 
der Schri ft letztlich seinem Urteil unterliegt, wie DV mit der a lthergebrachten 
Tradition in Anikel 12 unterstreicht, keine iiußerliche, sachfremde Instanz, 
sondern steht mit dem Wesen der Schrift als Offenbarungszeugnis im Raum 
der kirchlichen Tradition in engster Verbindung. Damit ist nicht zulera auch 
gesagt, dass die Orientierung am kirchlichen Glau ben nich t eine Behinderung 
der Wissenschaftlichkeit der Theologie darstelh, sondern deren Vorausset-
zung bildet. 
Das Zwei te Vatikanische Konzi l war von Papst Johannes XX III. aus-
drücklich als pastorales Konzi l angekündigt worden. Es hat kein neues Dog-
ma verabschiedet, sein Ziel war die Verheurigung, das Aggiornamento der 
Gla ubensverkündigung der Kirche. Dennoch haben seine Beschlüsse die Rah-
mel1 bedingungel1 für die dogmatische Theologie erheblich verändert, und 
zwar im Sinne einer Dynamisierung des Verständnisses von Tradition, Schrift 
und kirch lichem Lehra mt durch die vertiefte Sicht von Offenba rung als eines 
geschichtlichen, persona l-dialogischen Geschehens. 
Daraus ergeben sich einige Konsequenzen für die Darstellung der Dog-
matik. 
4. Konsequenzen für eine Dogmatik im Geiste des KOllzi ls 
a. Heilsgeschichtliche Ausrichtung (vgl. OT 16) 
Wenn Offenbarung als entscheidender Bezugspunkt christlichen Glaubens 
und der da rauf reflektierenden systemati schen Theologie nicht satzhaft for-
muli erte Mittei lungen über GOtt sind, sondern die heilsgeschichdiche Selbst-
mitteilung Gones, die im Glauben der Kirche und ihrem Bekenntnis zu ihrer 
Vollendung kommt, dann muss sich dies auch auf die Gestalt und Durchfüh-
rung der Dogmatik auswirken. 
In einem der wenigen ausdrücklich das Theologiestud ium, speziell die 
Dogmatik , betreffenden I)assus schreibt das Konzil im Dekret über die Prie-
sterausbildung: 
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.. Mit besond~rer Sorgfalt sollen si~ im Studium der H~ilig~n Schrift, die die Secl~ der 
ganzen Theologie sein muß, geförden w~rden.I ... 1 Die dogmatische Theologie soll so 
angeordnet werden, daß zuerst die biblischen Themen selbst vorgelegt werden; dann 
erschließe man den Alumnen, was die Väter der östlichen und westlichen Kirche zur 
treuen Überlieferung und zur Entfaltung der einzelnen Offenbarungswahrheiten bei-
getragen haben, ebenso die weitere Dogmengeschichre 1 ... 1." (OT 16). 
Wenn das Studium der Heiligen Schrift die Seele der Theologie gena nnt wird, 
dann ist dabei vorausgesetzt, dass sich dieses Studium nicht in der Anwen-
dung hisrorisch·kritischer Methoden erschöpft. Es weiß sich vielmehr der in 
DV insgesamt vorausgesetzten Bestimmung der Heiligen Schrift als kirchli· 
chem Offenbarungszeugnis, sowie den in DV 12 vorgelegten hermeneuti-
schen Prinzipien verpnichter, und berücksichtigt die Einheit der Schrift und 
ihre Auslegungsgeschichte. 
b. Grunddogmen "Inkarnation" und .. Trinität" als Dimensionen der gesam-
ten Dogmatik und Gipfel der .. Hierarchie der Wahrheiten" 
Eine Analyse der dogmatischen Konstitutionen DV und LG sowie auch der 
Pastoralkonstiturion GS ergibt als innere Ausrichtung der dem Konzil zu-
grunde liegenden theologischen Position eine deutliche Chrisrozenrrik im 
Kontext eines trinirarischen Gottes- und Glaubensverständnisses. 
Dem entsprechen zwei weitere die Gesra lr und Struktur der Dogmatik be· 
treffende Aussagen im Ökumenismusdekrer .. Unitatis redintegratio". Dort ist 
im 11. Artikel von einer "Hierarchie der Wahrheiten" die Rede, sowie in Ar-
tikel l4 von den beiden .. Grunddogmen" . 
.. 1 ... 1 Beim Vergleich der Lehren miteinander soll man nicht verg~ssen, daß es ~ine 
Rangordnung oder .,Hi~rarchi~" der Wahrheit~n innerhalb d~r katholischen Lehre 
gibt, je nach d~r v~rschied~n~n Art ihr~s Zusamm~nhangs mit dem Fundam~nt d~s 
christlichen Glaubens. So wird der W~g bereitet w~rden, auf dem alle in di~sem brü-
d~rlichen Wenbewerb zur tieferen Erkenntnis und deutlicheren Darsrellung der uner-
forschlichen Reichtümer Christi anger~gt werden." (UR 11) . 
.. 1 ... 1 Auch das darf in seiner Bed~utung nicht unterschättt w~rden, daß die Grund-
dogmen des christlichen Glaubens von der Dr~ifaltigkeit und von d~m Wort Gottes, 
das aus der Jungfrau Maria FI~isch ang~nommen hat, auf ökum~nischen Konzili~n 
definiert word~n sind, di~ im Ori~nt slangefunden haben. Jene Kirchen haben fur die 
Bewahrung di~ses Glaubens viel gelitten und I~iden noch heut~." (UR 14) 
Diese Worte sind nicht nur eine Verneigung vor der Theologie der Ostkirche. 
sondern die Rede von den Hauptdogmen gibt auch der Struktur der Dogmatik 
eine präzise Vorgabe. Eine dem Geist des Konzils entsprechende Dogmatik 
wird also Christologie und Trinitätslehre nicht nur als isoliert für sich betrach· 
tete Traktate präsentieren, sondern sie als Dimensionen aller dogmatischen 
Themen ernSt nehmen und die ei nzelnen dogmatischen Themenbereiche, an· 
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gefangen von der Theologischen Erkenntnislehre, über die Schöpfungslehre, 
Theologische Anrhropologie I Mariologie, Ekklesiologie, Sakramenten lehre 
bis hin 7.U Gnadenlehre und Eschatologie umer dieses christologische und rri ~ 
nitärstheologische Vorzeichen stellen. Gerhard Ludwig Müllers .. Katholische 
Dogmarik"u und Gisberr Greshakes .. Trinirarische Theologie"lJ sind kon-
sequente Versuche einer solchen Umsetzung der konziliaren Vorgaben und 
geben somit einer künftigen Dogmatik wichtige Orienrierung. 
Diese die Hierarchie der Wahrheiten ordnenden Grunddogmen sind darü -
ber hinaus die Basis ökumenischer Offenheit und der spezifisch chrisdiche 
Beitrag im inrerreligiösen Dialog. 
c. Christozenrrik und Trinität als Basis ökumcnischer Offenheit und 
spezifisch christlicher Beitrag zum interreligiösen Dialog 
Mit Recht werden die Bejahung der öku men ischen Bewegung wie auch eine 
Öffnung zur Welt und die erneuerre Bereitschaft zum Dialog als weitere 
Kcnnzeichen der KonzilslCxte genannr. Die Reaktionen von Seiten reforma-
torischer Beobachter des Konzilsgeschehens ~lUf .,Dei Verbum" im besonde-
ren berechtigen zu der Hoffnung, dass in der vertieften Hinkehr zu Christus 
als der einen Quelle der Offenbarung, und in der die historischen Zusammen-
hänge berücksichtigenden neuen Sicht auf das Zueinander von Tradition, 
Schrift und Kirche die gerade iiber diesen Fragestellungen in die Brüche ge~ 
gangene sichtbare Einheit der Kirche wieder erlangt werden kann. 
Was den interrcligiösen Dialog anbelangt, lässt "Nostra aetate" keinen 
Zweifel daran, dass das Chri srusbekennrnis und der Glaube an den dreifalri-
gen Gott den entscheidenden Beitrag darstellt, den Christen in diesen inrerre~ 
ligiösen Dialog einzubringen haben. Es kann bei diesem Dialog auch und ge~ 
rade im Geiste des Konzils nicht um das verschämte Verschweigen des 
Eigenen gehen, das man dem Gesprächspartner möglicherweise nicht meim 
zumuten zu können, sondern vielmeh r um die Erschließung des aus den eige-
nen Grundsätzen und GlaubensqueUen erarbeiteten Selbstverständnisses. 
5. Die Bereicherung der Dogmarik durch zwei weitere Lod theologici 
Ocr heurige 14. Dezember, der im liturgischen Kalender dem Gedenken eines 
bedeutenden heiligen Theologen gewidmet ist, gibt mir die Gelegenheit, ab-
schließend auf zwei weitere Theologische Fundorte zu verweisen und auch 
gleich anzuwenden, wovon bei Melchior Cano nur einer ausdrücklich Be-
rücksichtigung fand, nämlich die Autorität der Heiligen. Hans Urs von Bal~ 
JI Gerhard Ludwig MOI.lEIt, Kalholische Dogmafik. Für Studium und Praxis der Theo-
logie, Freiburg 1995 (Neuauflagen). 
11 Gis~n GRESIIAICE, ~r drei('ine GOtt. Eine rrmuarische Theologie, Freiburg 1997 
(Neuauflagen). 
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thasar hat im Hinblick auf die Sendung der Heiligen von den Leei rheologici 
x(rt' ~~OXllv gesprochenlo!. Das andere ist der Grundsatz .. Lex orandi lex cre-
dendi". das Gebet der Kirche ist Norm ihres Glaubens, ein Grundsan, der bei 
Cano nur implizit im Rahmen der Autorität der Tradition vorkommt, im 
Geiste des 11. Vatikanischen Konzils (vgl. SC 2) aber die Loci-theologici-Lehre 
ergänzen und bereichern musslS • 
Der heilige Johannes vom Kreuz, dessen die Kirche heute gedenkt, sent 
sich in seinem Werk "Aufstieg zum Berge Kannei" mit der ihm des Öfteren 
begegnenden neugierigen Erwartung von Privatoffenbarungen und außerge-
wöhnlichen mystischen Errahrungen auseinander. Was er darauf entgegnet, 
liest sich wie ein vorweggenommener Kommentar zur Offenbarungskonsfitu-
fion "Dei Verbum" und hat von seiner Aktualität nichts verloren: 
.. Wer [ ... 1 ietzt noch Gott befragen oder von ihm Visionen oder Offenbarungen haben 
wollte, der würde nicht bloß unvernünftig handeln, sondern er würde Gott geradezu 
beleidigen, weil er seine Augen nicht einzig auf Christus richtet [ ... 1. Gott könnte zu 
einem solchen Menschen sagen: Ich habe dir ja schon alles geoffenbart in meinem 
WOrt, d. h. in meinem Sohn; ich habe also nichts mehr, was ich dir noch offenbaren 
oder kundtun könnte, das mehr wäre als dieses (mein Wort); richte also deine Augen 
einzig auf ihn, denn in ihm habe ich dir alles vorgestellt und gesagt und geoffenbart ... ·,. 
)< Vg1. Hans Urs von BALTIIASAR, Schwestern im GeiSt, Einsiedeln 1973,21 f. 
)! Vgl. Gerhard Ludwig MOI.LER, Die Liturgie als Quelle des Glaubens, in: DEJl.s., Mit der 
Kirche denken. Bausteine und Skizzen zu einer Ekklesiologie der Gegenwart, Würzburg 
12002,55-62. Mliller sieht im .. Vergessen- der Liturgie als G1aubensqudle sogar ein Symp-
tom für eine verhJngnisvolle Umkehrung des VerhaIrnisses von glaubendem Selbstvollzug 
der Kirche und theologischer ReOexion. Ihr sei nicht einfach n1ll einer bloßen Hinzufügung 
der Liturgie als eines weiteren Fundoneszu begegnen, sondern nur mit einer Neubesinnung 
auf die Tatsache, dass die Praxis des Glaubens als bejahender Mitvollzug des Bekenntnisses 
der Theologie (als G1aubensreflexion) vorangeht. Vgl. HON!IIMANN, Dogmatische Prinzi-
pienlehre (wie in Anm. 19),2 12. 
M JOIIANNES VOM Kuuz, Aufstieg zum Berge Karmd (. SW 1), Munehen, ' 1990, 203-
205. 
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KLEINER BEITRAG 
GIAN LUCA SANNA 
"Rosmini und die deutsche Philosophie" 
Internationales Symposium im deutsch-italienischen Zentrum Villa Vigoni 
~r 150. Jahrestag des Todes Antonio Rosminis (1797-1855) stdlr ein kontrovers dis-
kuriertes Thema der Auseinandersetzungen um die Interpretation und Einordnung des 
Denkens dieses großen Philosophen und Theologen aus dem 19.Jahrhundert in den 
Mittelpunkt des phi losophisch-theologischen Interesses, nämlich die schwierige Frage 
nach dem Verhältnis seines llinkens zu demjenigen der großen Philosophen Deutsch-
bnds seiner Zeit, in erster Linie Kanrs, FichTC'S, Schellings und HegeIs. Seit dem inter-
national besetzten Forscherkolloquium mit dem Thema "Rosmini und die deutsche 
Philosophie" vom 27. April bis I. Mai 2005 im deutsch-italienischen Zentrum .. Villa 
Vigoni" am Corner See darf diese Frage nicht mehr ausschließlIch als .,Klassiker" der 
italienischsprachigen Philosophie angesehen werden, sondern kann nunmehr als Inte-
ressensgebict auch der deurschsprachigen Geisteswissenschaft gelten. Dieser Umstand 
bedeutet dabei nicht lediglich eine riiumliche Erweiterung des Interesses fiir Rosmini, 
sondern konstituiert auch qualitativ den Beginn einer nellen Phau der Erforschung des 
charakteristischen Verhältnisses zwischen Antonio RO$mini und Kant bzw. den deut-
schen Idealisten. In diesem Si nn legte der Organisator der Tagung, Markus Krienke 
(Universität München), in der Eröffnung dar: "Es gibt viele Hinweise auf das Faktum, 
dass die Frage ,Rosmini und die deutsche Philosophie' in eine neue Phase einrritt". 
Krienke präzisierte weiterhin, dass .,wahrend in den vorhergehenden Phasen der Inter-
pretation dieses Verhairnisses sich das Interesse für Rosmini auf eine relativ exklusive 
Gruprx- von italienischen Rosminiexperten beschränkte, sich nun die Philosophie auf 
eine neue Weise diesem Denker zu ö ffnen scheint". Die Problematik dieser Verhliltnis-
bestimmung zwischen Rosmini und dem deutschen Idealismus sei von Seiten der Inter-
preten bislang stetS vor dem Hin((~rgrund untersctuedlicher Interessen und philosophi-
scher Standpunkte angegangen worden. Dies habe in einigen Fällen dazu geführt, im 
rosminischen Denken nichts anderes als das Denken des deutschen Idealismus, bzw. 
vielmehr Kanu, selbst zu sehen: "Es war unvermeidbar", so Krienke, .. dass Rosmini 
in den neo-idealistischen Interpretationen Spavenras, Fiorentinos, Ja;as und Gentiles 
hilller Kam und den Idealisten zurückblieb". Anderen Interpretationen dagegen kam 
durchaus das Verdienst zu, nicht wenige eigenständIge und 11lIabhängige Aspekte des 
rosminischen Denkens herausgestellt zu haben - jedoch ohne ihren eigenen, streng 
theologischen Verstehenshorizont zu verlas~n. Angesichts dieser wirkungsgcschicht-
lichen Hypotheken der Verhältnisbestimmung ~Rosmini und die deutsche Philoso-
phie" wurde bereits in den Präliminarien der Tagung eine methodologische Schwierig-
keit von nicht zu unterschiitzender Bedeutung bezüglich des in Aussicht genommenen 
Beginns einer neuen "Phase" dieser Problematik deutlich. Fur die von:unehmende Ver-
hältnisbestimmung hatte diese methodologische Renexion eine Präzisierung in zwei 
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Teilaspekte zur Folge, nämlich (I) in die Frage, welche Gesichtspunkte des rosmi-
nischen Denkens als una/JIJängige Formen gegenüber Kant und dcm Idcalismus anzu-
sehen sind, bzw. (2) in die dazu korrespondierende Fragc, welche Gesichtspunkte da-
gcgcn auf eine tatsächliche Obereinslimmung zurückgefuhrt werden können. 
I. 
Die erste Ttlgungscinheit begann mit dem Beitrag von Fulvio Oe Giorgi (Universita 
Carrolica dcl Sacro Cuore, Mtliland). Auf methodologischer Ebene sch lug dcr Referent 
den Versuch vor, das Verh:ilmis zwischen Rosmini und der deutschen Philosophie aus-
gehend von der historischen Analyse des kulturellen Umfeldes Roveretos, der Heimat-
stadt Rosminis, in der dieser aufwuchs und geistig geprägt wurde, zu bestimmen. Da-
bei sind es durchaus heterogene Komponenten, welche dieses auszeichneten: " Im 
kulturellen Umfeld der Gesellschaft RoverelOs, geprägt durch dic Aufklärung, finden 
wir", so Oe Giorgi, "bedeUTende Stätten wie die ,Accademia degli Agiati' oder dann 
die Freimaurerloge. bezeichnende Umfelder. die beispielsweise durch die aristokrati-
schen Familien oder die spirituellen und frommen Kreise, die der kirchlichen Ordnung 
angehörten, geprägt waren, und auch Netzwerke wie die engen brieflichen Verbindun-
gen, die aus Rovereto einen ,Knotenpunkt' der ,Repubblica delle I..cttere' des 18. Jahr-
hunderts machten". Oe Giorgi zeigte sich in diesem Zusammenhang davon iiberLCugt, 
dass man ohne die Beachtung und Analyse eines grundlegenden Eklektizismus in der 
Entwicklung des rosminischen Geistes nicht die verschiedenartigen Aspekte verstehen 
könne, die dann in seincm Verhaltnis zur deUlschen Philosophie dem lieh werden soll-
ten. 
Die folgenden Referatc der ersten Einheit zeichneten sich durch den gemeinsamen 
Versuch (HIS, die Originalität des rosminischen Denkens gegenüber Kam und dem 
deutschen Idealismus herauszustellen. Diese Originalität wurde näherhin in der Mehr-
z.ahl der Falle als eine Art .. überwindung" Kants und des Idealismus betrachtet. So 
formu lierte exemplarisch Gaetano Messina von der Univeriirat Genua im Zusammen-
hang der Analyse der Gegenüberstellung der Erkenntnistheorie Kants und Rosminis: 
.. Die rosminischc Phänomenologie bietet deutlichere Einblicke in den übergang von 
dcr Sinneswahrnehmung zur vernünftigen Einsicht in der Einheit der Wahrnchmung 
und ist somit nicht nur .moderner', sondern sogar innerhalb der gegenwartigen avant-
gardistischen Wissenschaft ,neu interpreticrbar' ... Die Rede von der "überwindung", 
welche Messina aufgebracht harre, wurde von Pier Paolo Ononello (Universität Ge-
nua) a ufgegriffen und auf die rosrninische Kritik an der dcmschen idealistischen Phi-
losophie überrragen. Dieser erkannte Rosmini das philosophicgeschichrliche Verdienst 
zu herausgestellt zu haben, wie - über Kant hinaus - die idealistische Philosophie, aus-
gehend von Fichte, das leh, verstanden als Schöpfer, immer weiter verabsolutierte, bis 
schließlich Hegel, so Ononello, "in kontradiktorischer Weise daraus dic letzte Kon-
sequenz zog, dass ,dieses absolute und unendliche Ich das Nichts ist"'. 
Die Behauprungen Ottonell05 eröffneten eine Debatte, die an ihrem Grund das 
noch ungeklarte Problem offenbarte, ob Rosmini die Texte Kanu und des deutschen 
Idealismus tat~ächtich kannte oder ob man nicht vielmehr seinen überlegungen zu den 
deutschen Philosophen seincr Zeit tiefer gehende Einsichten unter philologischen Ge-
sichtspunkten absprechen müsse. Zu diesem Kontroverspunkt zeigten die einzelnen 
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Stellungnahmen der Referenten und Diskussionsteilnehmer nichr wenige und nicht un-
erhebliche Differem:en. Einige, wie W. G. Jacobs (Universität Breslau), J. Rohls (Uni-
versität München) oder K. Mtiller (Universität Münster), brachten ihre Obcn:eugung 
zum Ausdruck, dass Rosmini keinesfalls alle nOTwendigen Quellen zur Verfugung hat-
te, um seine kritischen Einwände ausreichend fundieren zu können. Andere dagegen 
schlossen sich den Enrgegnungen der Referenten Muratore oder Ononello an, welche 
in unmissverständlicher Weise die nicht wenigen Übereinstimmungen mit der idealisti-
schen Philosophie betonten, die im rosminischen Text ausfindig gemacht werden kön-
nen. Jenseits dieser beiden Pole einer anregenden Diskussion erweist sich die Position 
Stefano Poggis (Umversität Florenz) als erwähnenswert, denufolge man das philologi-
sche Quellenproblem als die prinzipielle und grundlegende methodologische Fragestel-
lung erachten müsse, auf deren Grundlage allein man in an~messener Weise die Ver-
hältnisbestimmung zwischen Rosmini und Kam bzw. dem deutschen Idealismus 
angeilen könne. Dieser angedeutete PtobJemkomplex könne jedoch, so Poggi, im Zu-
sammenhang der gegenwärtigen Tagung freilich nicht angegangen werden, sondern 
ziele eher auf eine spätere Phase der Erforschung des Themas .. Rosmini und die deut-
sche Philosophie'". 
11 . 
Die Debanen der zweiten Tagungseinheit krdsten hauptsächlich um das Problem des 
Verhältnisses zwischen der rosminischen und der kantischen Moralphilosophie. D1ese 
Thematik wurde vor dem Hintergrund einer gleichermaßen philosophischen wie Iheo-
logischen Diskussion behandeh, in deren Ver!::Juf Slandpunkte von nicht geringen Dif-
fe renzen dcudich wurden. Am meisten gingen die Positionen bezuglieh der Kritik Ros-
minis an der kantischen Definition des moralischen Subjekts als "eines Subjekts, das 
sich selbst Gesen iSI", auseinander. Oiesbezuglieh venrat Umberto Muratore (Interna-
lionales Zcnrrurn für Rosministud1en, Siresa) die These: "Nach Rosmini se1 bei Kant 
die aufklärerische Tendenz zu beobachten. den Menschen allzu sehr zu erheben. Kant 
wolle dem vernunftigen Geschöpf eine Autonomie der theoretischen Vernunft wie des 
praktischen Verhaltens geben, welche dieses setbsigenügsam mache, d.h. Gesetz hir 
sich SeibSI, absolUie Freiheit". Ausgehend von diesen Überlegungen erkannte Murato-
re Rosmini das Verdienst zu, den hauptsächlichen .. Fehler" der kantischen Moralphi-
losophie herausgestellt zu haben, welcher darin besrunde, das .. religiöse" Fundament 
des Moralgesenes nicht in ausreichender We1se bedachl zu haben: .,Bezüglich dieser 
Herausforderung", so Muralore weiter, .,l11mml Kant die Rolle des Versuchers ein: 
Ihm zufolge ist die Religion als Theorie eine Projektion der praktischen Vernunft, als 
Kultus oder religiöse Praxis iSI sie eine Vorbereill1ßg auf die reine Moral, als übernatür-
liche Gnade Gones, der die Geschichte immer zusammen mil dem Menschen schafft, 
iSI sie eine Illusion. Der Mensch besint in seiner Vernunft die gesamte Autorital, ge-
paar! mil der VeranrwoTlung, seme eigene Zukunft zu bestreiten". Juan F. Franck (Uni-
versire de Fribourg) griff die Thesen Murafores bezüglich der rosminischen Kritik an 
der kantischen Kon7.cption des Subjekts als .,Selbsl-Gesengeber~ auf und bemerkte: 
., Dieser Begriff der Selbstgesengebungerweist sich als unvermeidlich instabil. Rosmini 
iSI einer der wenigen, der jene Sielle der Gmndleg.mg der Metaphysik de, S,tte" he-
rausgestellt hat, an der sich Kam der inneren Spannung dieses Begriffs bewuSSI wird". 
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Der Beitrag Friedo Rickens (Hochschule für Philosophie, München), der in die 
These mündete, die kritischen Bemerkungen Rosminis zu r kantischen Moralkonzepti-
on seien bar jeden Fundaments, riefen entgegengesetzte Stellungnahmen hervor, wo-
raus sich eille rege Diskussion ergab. Diese These enrwickelte er argumentati v auf der 
Basis seiner Beobachtung, dass .. an allen Stellen, an denen Rosmini seine Argumenta-
tion mir Kant-Texten belegt, er die Metaphysik der Sitten zitiert. Rosmin i Setzf sich 
also mit den beiden Schriften, in denen Kant die Grundlagen seiner Ethik entwickelt, 
nicht auseinander". Diese Behauptungen bekräftigten die bereits in der ersten Ta-
gungseinheit herausgestel lten grundlegenden Interpretationsprobleme philologischer 
Art. Wie die diesbeziiglichen Diskussionsbeiträge Krienkes, Poggis und Schulz' hera us-
stellten, müsse man das Problem der Ermittlung der Quellen als das Problem schlicht-
weg größter Relevanz fü r die Beanrwortung derjenigen zweigliedrigen Frage ansehen, 
in welchen Punkten das rosminische Denken übereinstimmungen mit demjenigen 
Kants und des deutschen Idealismus zeigt, bzw. in welchen Aspekten es dagegen ledig-
lich ein Interpretationsversuch von philosophischen Positionen darstellt, die innerhalb 
des kulrurellen Kontextes zirkulierlen, innerhalb dessen sich der italienische Denker 
bewegte. 
111 . 
Die dritte und lente Tagungseinheit widmete sich der Betrachtung der Kritik Rosminis 
an der hegeIschen Logik in der Teosofia. Gerade im Hinblick auf die Diskussionen der 
beiden vorangegangenen Themenkomplexe der Tagung verdient es besondere Würdi-
gung, dass die Mehrz.ahl der Beiträge des letzten Abschnitts sich für eine Interpretation 
der rosminischen Thesen ausgehend vom historischen Kontext, in dem sie eingebettet 
sind, aussprachen. Exemplarisch steIIre Giulio Nocerino (Universität Lcrce) heraus: 
"Meines Et:lchtens kann man, ohne dass man dabei offenkundige Unangemessenhei-
ten oder Missverständnisse verschweigen müsste, behaupten, dass die rosminische Kri -
tik am Hegelianismus keinesfalls eine lange Reihe von Missverständnissen und äußer-
lich bleibenden Beobachtungen darstellt. Ganz im Gegenteil liegt hier eine Debatte von 
zwei großen Versuchen einer metaphysischen Konstruktion vor, die sich jeweils der tief 
grei fenden Umwälzung bewUSSt sind, welche die klassischen Probleme der Philosophie 
- v. a. der erste" Philosophie - seit dem Beginn der Neuzeit erlebt hatten". Aus dem 
Beitrag von Michael Schulz (Universität Bonn) ging hervor, dass man das Verhältnis 
zwischen der Philosophie Rosminis und jener Hegels im Zusammenhang desjenigen 
Versuches begreifen kann, in welchem nicht wenige Denker der Neuzeit übereinkom-
men, nämlich .. die Ontologie wiederzuerrichten". Dieser Versuch habe sich jedoch, so 
Schulz, jeweils unter den Bedingungen unterschiedlicher Sichtwcisen und Finalitäten 
enrwickelt: .,Der grundlegende begründungstheoretisch-apologetische Gedanke He-
gels einer unvermeidbaren ,absoluten' Subjektivität wird von Rosmini zwar aufrecht 
erhalten, jedoch mit dem ,Prinzip der Passivität' verbunden, das seinerseits .ethischen' 
und pragmatischen Charakters ist, d. h. als Öffnung für die Objektivität in Form der 
Alterität angesehen werden muss". Jan Rohls (Universität München) stellte in seinem 
Referat heraus, wie sich die rosminische Kritik am HegcfianismJts von dem Versuch 
inspiriert weiß, dem "subjektivistischen Absolutismus" - der von Rosmini als "nihilis-
tischer Pantheismus" eingeschätzi wird - eine Metaphysik der Idee des Seins entgegen-
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zu~tun, .. di~ uns auch wr Erkenntnis Gottes führt", so Rohls. Wie schließlich Paolo 
Oe Lucia (Universität Genua) bemerkte. schli& das Interesse Rosmmis an tin~r .. Res-
tauration" der görtlichen Offenbarung .. ~ine metaphysische Anthropologie" ein, .. der 
man das Verdienst zu~rktnn~n muss, dem abendländischtn Dtnk~n di~ Konzeption 
des Menschen, der nicht Gcfangentrder~in~itig~n und partitllen Sichtweisen der Sen-
timenralitär, des Intellektualismus und der absoluten Willkur ist. zurück~rstattet zu 
haben" . 
Die~ Referate führten in den Abschlussreflexionen der Tagung zu einer methodo-
logisch weit~rführenden Perspektiv~ ersten Ranges, di~ dazu geeign~t scheint, di~ De-
batte .. Rosmini und die deutsche Philosophie" nicht den alten apologetischen Katego-
rialisierungen zurückwgeben, sondern eine neue und konstruktive. auf einem 
deutsch-italienischen Dialog beruhende Pha~ dieser schwierigen Verhähnisbestim-
mung tinzultittn. Die Zentralfrage dtr Tagung selbst kann nunmthr vor dem neuen 
Hintergrund des Bewusstseins der Divtrgtnz zwischen den Interessen der philosophi-
schtn Forschung und jenen einer Vtrtiefung thtologischer Fragen angegangen werden 
- Interessen, die durchaus nicht immer miteinander in Einklang zu bnngen sind. Doch 
scheint ditse Diverenz nicht länger dit Möslichktit auszuschließtn, Übereinstimmun-
gen und gemeinsame Konzeptionen ausfindig zu machen. Diesbezuglieh stellte Krienke 
heraus: "Man muss sich kl:umachen, dass Rosmini und Kanr bzw. der Idealismus in 
einigen Punkten schlichrweg nicht vereinbar sind. Man kann RO$mini nicht als Kantis t 
oder Idealist bezeichnen". Vor diesem Ilintergrund teilten Ricken und Jacobs den Vor-
schlag,diese Frage unter Heranziehung methodologischer Instrumente in Zukunft wei-
terzuentwickeln. Das erste Instrument, das als .. historisch-philologischer" Art charak-
terisiert werden kann, soll der Ermittlung dienen, in welchen Punkten man eme 
fafsachliche Übereinstimmung zwischen den rosminischen Texten und lenen Kanrs 
und dtr Idtalisten fesrstellen kann; das zweile dagegen, "hislorisch-komparativer" 
An, soll die Auseinandersenung Rosmlllis mit Kant und d~m Idealismus ausgehend 
von den interpretativen Interessen der kritischen Reflexion des italienischen Philoso-
phen selbst betrachten. 
Dank dieser abschließenden Erörterung.en scheint es angemessen, die Ze.nrralfrage 
der Tagung als eine mögliche "Hypothese" für die Forschung w begreifen, die durch-
aus ersr noch zu verifizieren ist, und zwar in erster Linie ausgehend von der historisch-
philologischen Zugangsweise. Das Problem der Ermittlung der Quellen erweist sich in 
dieser Phase für die zukünftigen Enrwicklungen der Problematik von großter Bedeu-
tung und muss in seiner Vorrangstellung vor den anderen in diesen Tagen heraus-
gesttllten Desideraten erkannt werden. Ausgehend von dieser Erörterung wird man 
sich fragen mlls~n. ob es tatsächlich möglich ui, eine Art Übereinstimmung zwischen 
Rosmini und der deutschen Philosophie zu ermineln -eine Frage, die gestellt zu haben 
das große Verdienst des Symposiums ist, der~n Ergebnis es jedoch auf die zukunftig~n 
Entwicklungen vertagen musste. Da es diese Frage Jedoch in unmissverstandlicher und 
eindeutiger Weise gestellt hat, wird man ohne Zögern darin übereinkommen mlissen, 
dass dieses Symposi um den Beginn einer .,neuen Phase" der Erforschung. der Verhält-
nisbesrimmung nRosmini und die deutsche Philosophie" da rstellt. 
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BESPRECHUNGEN 
HI'.MMINCI'R, H ansjörg: Grundwissen Rel igionspsychologie. r.in Handbuch für Studium 
und Praxis, Frciburg: Herder-Verlag 2003, € 19.90,270 S., ISBN 3-45 1-28 185·6 
Nachdem die Religionspsychologie angesichts der narurwissenschanlich-emplrisrischen 
Verengung der akademischen Psychologie Im deutschen Sprachraum uber Jahruhnte im 
Dornröschenschlaf versunken war, freuen sich Praktische Theologie wie auch Pasroralpsy· 
t hologie über ihr WiedererSlchcn. Die Erwartung an das angezeigte Buch steigt noch, wenn 
HGrundwisscn" in Gestalt eines ~ Handbuchs fü r Srudium und Praxis" angekündigt wird. 
Um es vorweg w sagen: Der Untertitel signalisiert weit mehr als d:lS Buch häll. Laut Vorwort 
ist ts aus einem religionspadagogischen Seminar (evangelische FH5) hervorgegangen und 
trägt die Eierschalen diC'SC'T GeneSC' an sich; das reicht von der nich t wei ter begründeten Aus-
wahl der Schwerpunkte bis zu den eng berufsfeldbczogenen Interessen des Autors und der 
Adressatengruppc_ Damit fallen erklän ermaßen wichtige Themen wes: Geschichte der Rcli -
gionspsychologie, Ko nzepte von ., Religiositä t ~ (sie wird im ganzen Buch nirgends abge-
grenzt von ~Religion" und .. Glauben")_ Dafür erfahren Leser viele gesellschaftlich-kulturel-
le Befunde, die eher in die Religionssoziologie gehören_ Zahlreiche Beispiele entStammen 
dem christlich-kirchlichen Bereich, vor allem Arbeitsgebieten des Autors (Sekten, Pfingstkir-
ehen, Psychosune, Aberglaube, Fanat ismus, Glossolalie)_ 
Als methodische Orientierung dient Hemminger, von Haus aus Verhah ensbiologe, .. die 
wissenschaftliche l'sychologie~, zu der er "!.. ß. moderne psychoanalytische Ansiirl.e nur 
höchst selektiv zä hlt. Der Aussage, es gebe keine spc'l.ifisch "christliche", sondern allenfalls 
gure oder schlechte Religionspsychologie, pOichtet man gem bei, nicht ohne zu bedauern, 
unfreiwillig genau so etwas In Händen zu halten, während die eigentlich interessanten Fra-
gen aus theologischer Sicht ausfallen: Wie kann der Bezug zwischen beiden Fachern Im Blick 
auf unterschiedliche Erkenntnisinteressen und methodische llerangehensweisen so reflek-
tiert werden, dass ein wirk licher Austausch zustande kommt? Mit pseudo-objektiven Unter-
scheid ungen einer veralteten Zwei-Stockwerke-Theologie (Natur-Glaube) wird man dem 
heute nicht gerecht. Es gib t genugend Psychologen, für die ein imerdiniplinJrer Dialog mit 
der Theologie völlig belanglos ist. Umso bedauerlicher, dass Hemmingers Vermitrlungsver-
such die eigene weltanschauliche POSition undeklarien und fraglos als Selbstverstandlichkei t 
unterstellt - offenbar auch aus der alten Angst heraus, als "bloß menschliches" Produkt 
wurde Religion reduktionist isch wegerk lärt! 
Was können Studierende oder I)raktiker für Gemeinde-, Jugend- oder .,seelsorgerliche" 
Arbeit erwanen? In 7 Kapiteln werden ., ReiigLon" und .. Psychologie~, .. rel igiOse Entwick-
IUllg", das Verhalmis von " Religion, Person. Beziehung", .. Glaube und Aberglaube", ver-
änderte Bewusstseinszustande (Mystik, SpITLIualit:tt, Esoterik , Trance, Ekstase), "Religion 
und Gemeinschaft" und (auf faSt 50 Seiten!) .,Fanatismus und Sektiererrum" abgehandelt. 
Neben verl j sslichen Auskünften aus neuerer Forschung ('lu kognitiv-Ierntheoretisch-etholo-
gischen Fragen; Manipubtion/Suggesrionj Le rnen am Modell; AttributionSlheorie; Konver-
sion; Satanismus) werdell auch längst obsolete Thesen kolportiert oder Konzepte unvoll-
standig referiert (z. ß. wr emotionalen Entwicklung in der modemen I'sychoanalyse; 
ßindungstheorie; Erikson). lm Streit um mystische Erfahrung ist Henllninger recht zu geben: 
Ob es zu .,monistischer" Verschmelzungs- oder .. dualistischer" Begegnungsmystik komnll, 
hängt vom Kontext der "Deutung" ab (wobei m. E. der Begriff .. dualistisch" in die Irre führt 
und .. Deutung" zu eng bleibt gegenüber denl Gesamtkontext, in den solche Erfahrungen 
psychoso"!.ial, kulturell und spirituell immer eingebettet sind ). Diese wichtige Einsicht ist 
aber bei der Behandlung von VisioneniAud it ionen wieder \·crgcsscn. 
Wahrend Modelle, Typen und Formen des religiösen Fanatismus deskriptiv nahe-
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gebrachr werden, finden sich farale hobbyrhwloglsche Behauprungen zu Pneumatologie, 
Chrisrologie und .. S(.~lsorgerlicher~ Gesprächsfuhrung (5. 217). Im Blick auf den chrisrli-
chen Fanarismus können jedoch rheologische F..nrgleisungen ein religIOnspsychologisches 
Nachdenken ubcr die .. innerseelische Funktion des Dogmatismus" nichr erserzen. Und so 
löblich praktische Anregungcn für .. mögliche scclsorgerliche Inrervemionen M im Umgang 
nur Sekten-Betroffenen pastoralpsychologisch auch sein mögen, so wenig eigner sich dafür 
eUI theologischer Zclmismus, der in keine der beiden Disziplinen gehort. Gegen Ende gerar 
das Buch mir dem Sammeln von Risikofakroren und FallbeispIelen mehr und mehr zum 
(durchaus kundigen) Sekten-Bea uft raglen-Handbuch. 
Fazit: Leider wird die Grenze zum Theologisieren häufig überschrillen; was besonders 
SIOrt. ist die unreflektierte, theologisch z. T. inkompetente Weise. Ein kundiges LektOr3t hal-
re die problem3tische Genusverwcchslung verhmdcrt und aus der MIschgattung cm 3nregcn-
des Sach- und Diskussionsbuch wtrdtn lassen, stau potenzielle Kaufer zu tauschen. Viele 
Aussagen entsprmgen nicht gcnum rdigionspsychologlSChcn Fragcsullungcn, so z. B. die 
(durchaus anregende) anthropologisch-theologische Vertiefung soziologischer Befunde, erst 
recht nicht pikierte Einschärzungen zur kulturprotcstamischen Dramaturgie von Kirchen-
tagen als .. Beschworungsrituale". Lagen vielleicht bereits einschlägtge Texte vor, die, mit 
ihten problcmarischcn Wertungen, konfessorisch-appcUativ vom eigenen Glaubenssmnd-
punkt her zum .. Handbuch" komponiert sind? So anregend wie diskutabel im Einzelnen, 
gehört vieles mcht zum theoretisch-prahischen .. Grundwissen" der Rdigionspsychologie, 
wogegen Wichtiges fehlt. z. B. ein Sti,hwort wie KSymbol K im Register der Grundbegriffe; 
gcgeniil>er religiösen Grundformen (Gtbet, Kuh, religiose Sozialisation, Lebens- und Belie-
hungsgcstahung ... ) dominieren die auffälligen Extrcmphänomene des Rctigiösen. 
Wer kein Handbuch zum Thema sucht, sondern {panieIl polemische) Positionen von 
einem ganz bestimmten kir,hhchen Standpunkt aus, mag sich angesprochen fühlen. 
Henben Wahl. he.wahl@nexgo.de 
HAE.RI NC, Steph3n I ScHMITZ, Heribcrr (Hg.), Lexikon des KirchenrechIS, Lexikon für 
Theologie und Ki rche kompakl, Srullgarl 2004. 
In der vom Herder Verlag herausgegebenen Reihe ~Lexikon fur Theologie und Kirche 
kompakt" ist als siebter Band das "Lexikon des KlrchenrcchlS" erschienen. Es emh3h die 
k,rchenrcchllichcn Beiträge aus der drinen Auflage des Lexikons fur Theologie und Kirche, 
die zum Teil uberarbcitet und aktualisiert wurden und um etwa 120 Stichwörter erg,lIln 
worden sind. Die Herausgeber Stephan I-Iaering und Heribcn Schmirz verfolgen d3S Ziel 
.. fur die Bedurfnisse der Seelsorge, der kirchlichen Verwaltung, der kirchlichen Gerichtsbar-
kelf und der Wissenschaft, aber aoch den engagierten Glaubigen und allen anderen. die am 
Leben der Kirche mteressiert smd, em fuchlich gediegenes und zugleich prelsgunStlges Nach-
schlagewtrk fur den Bereich des (katholischen) Kirchenrechts bcrtlnuStel1en." (5. 7) 
Das Lexikon gliedert sich in emen Sachteil, der sich vor allem auf das geltende Kirchen-
recht bezieht und deshalb einige rechtshislOrische Beiträge wegl3Slit, und in einen Personen-
teil, der etwa 300 8iogramme bedeutender Kirchenrcchtler eothah. Im Anhang findet sich 
em Sach- und Personenregister, das die Arbeit mit dem Lexikon erleichtert, sowie die Inhalts-
venelchntsse des CIC von 1983 und des CCEO von 1990 mit Kanonesregistern zu diesen 
Geserzbüchern. 
Das Werk erfu ll t voll und g.1nz die Zielserzung der Herausgeber. Es bietet die Moglich-
keit, sich schnell über kirchenredllliche Fragestellungen zu informieren; der Leser crh.lh da-
rüber hinaus Auskunft über welterfilhrende Littratur, deshalb ist tS für die Praxis und die 
wissenschaftliche Orientierung sehr wertvoll. 
Peter Kramer, Trier 
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ONUKL, Takashi; Heil und Erlösung. Studien zum Neuen Testament und zur Gnosis 
(WUNT 165), Tübingen: Mohr Siebeck 2004, XIII u. 494 S., geb., € 99,00, ISBN 
3· 16-147970-X. 
Der japanische Exeget T. Onuki, der in der deutschsprachigen Exegese vor allem durch 
seine Studie zu ~Gemeinde und Welt im Johannesevangelium~ (Neukirchen-Vluyn 1984) 
bekannt ist, legt im "orliegenden Band Studien zu drei Themenbereichen vor: Evangelien 
und Jesus (Teil I), Frühchristentum und Gnosis (Teil 11) sowie Apokalyptik, Gnosis und Ge· 
genwartsprobleme (Teil 111). Im ersten Teit analysiert O. literatursoziologische Aspekte der 
Evangelien und der Wundergeschichten, untersucht das Zeitparadigma des omnitemporalen 
J etzt' im Johannese"angelium, im Hebräerbrief und bei Augusrin, W. Benjamin und Jesus. 
Weitere Aufsärle sind dem Zeit- und Raum"erständnisJesu und der Evangelien sowie dem 
Verhältnis des Markuse"angelium lUr Minjung.Theologie (einer aus der Demokratiebewe-
gung Ko~as in den 70er Jahren entstandenen Theologie) gewidmet. Der zweite Teil enthält 
Untersuchungen zur Gnosis im Hinblick auf ihre traditions- und geistesgeschichtlichen Be-
ziehungen zu den johanneischen Schriften, den hellenistischen Schulphilosophien und "er· 
schiedenen asketischen Strömungen im antiken Christentum. Ein weiterer Beitrag "ersucht 
einen ~ ungewollten Doketismus" (V) in der antignostischen Theologie des Irenäus heraus-
warbeiten. Unter dem Gegenwansbezug des Saringas·Anschlag durch die Aum·Sekte 1995 
in Tokio unternimmtO. schließlich im dritten Teil den Versuch, die problematischen Rollen, 
die Apokalyptik und Gnosis im derleitigen Japan und in anderen Industrieländern spielen, 
darzustellen und zu analysieren. 
Die einzelnen Aufsiine zeigen durchgehend eine profunde Textkenntnis, ein reiches geis· 
tesgeschichdiches Wissen und ein beachtliches Reflexiollsniveau. HervoL7.uheben sind O.s 
Studien zur Traditionsgeschichte "on Thomas 17 und zu den mittelplatonischen Wurzeln 
der Vomellung "on der dreifachen Pronoia. Weniger fachexegetisch, dennoch nicht weniger 
lesenswert sind die beiden auf heutige apokalyptische und gnostische StrÖmungen abheben· 
den Beiträge. In "Naturwissenschaft und Endweissagung" (389-407) "ersucht O. das escha-
tologische Denken der Aum-Sekte aus der Perspektive der antiken Apokalyptik zu "erstehen . 
Die größte Problematik apokalyptischer Eschatologie sieht er in deren "erobjektivierender 
GeschichtSberrachtung, wie sie etwa im frühjüdischen Astronomischen Henochbuch ange-
legt iSt (400-403). Das Bestreben der Apokalyptik, die Zukunft zu einer ienr schon bekann-
ten Zeit umzuwandeln, leere die Sinnerfiillung der Gegenwa rt , lasse das Subiektsein des 
Menschen in den Hintergrund treten und mache Gott in menschlich·wi11kiirlicher Interpre-
tation und Zeitrechnung zu einer manipulierbaren Größe. In "Gnosis und gegenwärtiger 
Geist~ (408-441 ) sent sich O. mit der existential istischen Gnosisdeutung VOll H.Jonas 
und der tiefenpsychologischen "0ll C. G. Jung auseinander. Jene erweise die Gnosis als eine 
negati"e Anthropologie, welche als Bedingung der Erlösung die geschichtliche Individualität 
jedes Menschen negiere und das Heil allein in der Rückkehr zu dem "or aller Geschichte 
"orhandenen Selbst sieht (41 7 f.). Jung deute dies als ein tiefenpsychologisches Phänomen, 
in dem sich Verlust und Wiedergewinnung des Selbst abspielten (420). In Auseinanderset· 
zung mit diesen Paradigmen arbeitet O. das fiir eine christliche Anthropologie und Erlö-
sungslehre Positive und Negati"e heraus. Anders als etwa bei Jesus und Paulus fehle dem 
gnostischen Selbst die Polarität und Beziehung zum anderen, nicht zuletzt auch der Glaube, 
"on GOll, dem absolut anderen, bedingungslos angenommen zu sein. 
RaineT Schwindt, Trier 
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I'ROSST. Manfred I RICHTER, Klemens: Exorzismus oder Liturgie zur Befreiung vom Bö-
sen. Inform:lt1onen und Ikiträge zu einer notwendigen Diskussion in der katholischen Kir-
che, MLinsrer: Aschendorff Verlag 2002, 190 Seiten, kart., E 12,50, ISBN 3-402-03426-3. 
Die Wirklichken und die Rede vom Bösen in unseren gegenwärtigen Gesellschaften ist 
mehrdeutig. Man kann von einer Spannung zwischen lebenswelrllCher N~utra/isi"lIng und 
:z.ugleich äSlhetischer Faszinafion des Bösen sprechen. Entgegen der Meinung HegeIs von der 
äsrhetischen Unbrauchbarkeit des Teufels ist dieser zu einer der beliebtesten Hauptdarsteller 
moderner Literatur, von Byron und Doslolewski bis zu Gide, Bemanos, Thomas Mann oder 
auch Elie Wiesel avanciert. Auch nach der Aufklärung iSI die Moderne weder den Bösen 
noch das Böse losgeworden. Wahrend in Philosophie und Theologie eher eine Ratlosigkeit 
vor dem Bösen bekundet oder aus Motiven der Emmythologisierung, aus pastoralen Anlie-
gen heraus oder im Gespräch mil eher optimistischen Entwurfen der Aufklärung und der 
Evolution Abschied vom Teufel genommen wird, konfrontierten moderne Kunst und Kultur-
IJIdu$rrie mit den Frarzen des Dämonischen und Bosen. Die traditionellen DeUiemuster einer 
moralischen, religiosen oder metaphYSischen Bestimmung des Bösen sind ins 8egriffslose 
aufgelöst. Moral- und Rcligionskri tik haben zu einer tiefen Verunsicherung darüber geführt, 
ob überhaupt, und wenn, in welchen Begriffen noch vom HOsen gesprochen werden kann. 
Ende Jalluar 1999 hatte der Vatikan erstmals seit 1614 einen neuen Ritus fur den Gro-
Sen Exol""llsmu$ vorgestellt. Die Me.ldung davon wurde damals uberwlegend mll Sport auf-
genommen. Der Schock von Klingenberg, der Exor.t:ismus mit Todesfolge im Fall Anneliese 
Michel ist in deutschsprachigen Lindern noch nicht In Vergesscnhell geraten. - Der vorlie-
gende Band informiert grundlich und differenziert über die Geschichte des Exorzismus biS 
zum Rituale Romanum von 1614 und bietet Oberscrzungen des Textes des Grolkn ExorziS-
mus von 1614 mit den Erganwngen Leos XIII. von 1890 (herausgegeben 1925) und des 
Textes von 1999 (Exorzismen und eimge Bittgouesd,ensre) sowie Kommentare zu diesen 
Texten. Ausführlich wird die Oberprufung des Großen Exorzismus In der katholischen Kir-
che Deutschlands nach Klingenberg dargestellt. Ohne das Böse in der Welt zu verharmlosen, 
ist es die berechtigte Absicht der Autoren, dass in der katholischen Kirche der Weg von dem 
aus einem anderen Weltbild stammenden Exorzismus zu einer Lirurgle zur BefreIUng vom 
Basen beschTlltel1 wird. Es ISt ihnen zuzustimmen, dass - wie schon von der DeUischen B,-
schofskonferenz empfohlen - auf einen Imprekativen Exorzismus ganz verzichtet werden 
soll. 
Manfred Scheuer, Innsbruck 
Rur PERT, Stefan: Kirchenrecht und Kul turkampf. Jus Ecdesiasricum, Beitrage zum 
evangelischen Kirchenrecht und wm Staatskirchenrecht, ßd. 70, Tübingen: Mohr Siebeck 
2002,297 St.iten, geb., EUR 59,00, ISBN 3-16-147868-1. 
Zu besprechen gilt es eme rechtSge~hlchtliche DIssenation, die am Max-Planck-Instltut 
für EurOpäische Rechtsgeschichte in Frankfurt unter Beueuung von Michael Stolleis ent-
stand und mit der Otto-Hahn-Medaille der Max-I'lanck-Gesellschaft ausgezeIChnet wurde. 
Bc:ides deutet auf eine quahtarvolle Umersuchung hm. 
Sie behandelt eine Gruppe vorwiegend protHrantlSCher JUrISten des 19.Jahrhundens 
(die Schule Emil Ludwig Richters), die sich mir Abstufung auch emen Namen als Staatsku·-
chenrechlter gemacht und im Rahmen der damaligen Gepflogenheiten auch mehr oder min-
der lmensiv mit dem katholischen Kirchenrecht beschaftigt haben. Prominente Vertreter die-
ser Schule (Ono Mejer, Emil Friedberg, I'aul Hinschlus, Johann Friedrich von Schulte) 
werden m ihrem Werdegang und ihrem kircbenrechlichen Werk gewurdigt. Rupperts Boch 
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;Sl wls~nschafts8eschichllich ausgrrichrer (vgl. S. 16) und leisrel einen subslanriellrn Beirrag 
dazu, die deutsChe Rechtswissenschaft des 19. Jahrhundens besser kennen 1:U lernen. !-'Ur die 
Kirchengeschichre wird die Srudie zum einen durch das Stichwort ~Kulturkampf~ Im 
Haupttitel und du~h die im Unrerrirel angedcurete Problem,uik interessant; Es gehr dem-
nach um die KOI17.eptioncn dieser Jurisrell (ur das Verhälmis von Kirche und Staat, ein be· 
kanntlich im 19. Jahrhunderr hiX:hsl brisantes, konfliktrekhes Thema. Darüber hinaus will 
R. die Rolle dieser j urislen im SO genannten Kulturkampf herausarbeilen. In den Blick triu 
damit das Verhältnis von Wissenschaft und Polilik: die per$()Ileilen Verflechtungen, der Ein-
fluss bestimmter Juristischer Konzepte auf die Potilik und ihre Maßnahmen, aber auch die 
Praguilg der wis~nschafllichen Uneile durch vorgangige politische und konfessionelle .. Mi-
lieus~. Rupperrs Ausgangsiiberzeugung iSI dabei, dass insbesondere die .. religiö~n Milieus 
in ihrer Bedeutung fhr die Rechtsgeschkhte ... unterschänt werden~ (So V). Tatsächlich ver· 
mag Rupperl immer wieder deutlich zu machen, wie religiöse I ierkunft, bestimmte religiöse 
Erfahrungen und Prägungen nachhahigen Einfluss auf die Konzeptionen der Wissenschaftler 
gewinnen und zumeist giinzlich unreflektiert bldben (etwa ein längerer Romaufenhalt 0110 
Meiers). Obwohl Parteig:anger derselben Schule und generell gegen den ultramont,lIlen rö· 
mischen KatholiZismus eingestellt, fiihren solche Hintergri.lllde im konkreten Fall des Kul· 
turkampfes zu divergierenden Positiomerungen. Sehr deutlich Wird, besonders in Kap. J, der 
Beitrag der behandelten Wis~nschaftler zum Kulturkampf und seiner juristisch<,-n Aus-
gestaltung. Sie trugen ein beträchtliches Scherflein zu dessen Zusplnung bei, verliehen Ihm 
rallonale Logik und ;urlstlsche Systematik, legitimierten ihn durch unreflektierte, interessen· 
geleitete wissensch~ftliche Abhandlungen, begleiteten ihn kommentierend durch Vorrdge 
und ein publizistisches Feuerwerk. Sie waren insofern echte Mittäter. Mitunter verdankten 
sie ihre großartige Karriere geradezu dem Kulmrkampf (I'aul Hinschius), wahrend bei ande-
ren die kOllfessionelle Enrscheidung den politischen Einfluss verringerte und die Karriere 
beeinrrachtigte Uohann Friedrich von Schultes Entscheidung fur den Alrkatholizismusl. Pro-
filierungsgeluste und professorale Eitelkeiten unter dem Deckmantel WIssenschaftlicher Kri-
tik tretell immer wieder 111 Erscheinung. Bemerkenswert ist auch, wie einsichtslos nahezu 
alle untersuchlen Juristen blieben, als die Pollflker in Ki~he und Staat daran gingen, den 
Kulturkampf beizulegen. Noch viel weniger waren sie geneigt, eigene F<'-hler und Fehlein· 
schilrwngen zuzugesteheIl. Die eigene Ikteiligung am lel"l.tlich gescheilerten Konfrontations· 
kurs suchte man tunlichst 7.U verdecken, der .,schwarze I'eter" wurde an die Politiker weiter 
gereicht. R.$ Studie bietet damit uber den konkreten Fall hinaus elllen bleibend aktue11e:n 
ßeitT:lg zum gerade Jungst wieder debauierten Thema der Poliukberarung durch Wissen-
schaftler (vgl. Forschung & Lehre H. 1,2003). 
Einige Mangel fallen auf. Der Schlussredaklion hat es insofern an Sorgfalt gefehlt, als 
sehr haufig litel in den Anmerkungen rillt vollen bibliographischen Angaben Wiederholt 
werden, obwohl sie schon in einem fruheren Kapitel oder gar der voraufgehenden Fußnote 
angefuhrt wurden (z. U. S. 5f. Anm. 15 bzw. 20; 5. 9f. Anm. 40 b1,w. 41). Auch inhaltlich 
fallen mehrf<lch kleinere, sachlich nicht norwendige Wiederholtlllgen auf (z. B. S. 118 f.; 
S. 155; S. 238f.). Es begegnen auch einige fehlerhafte Querverwei~ (5. 65 Anm. 161; S. 155 
Anm. 242). In der Rezeption der kirchenhistorischen literatur smd deutliche Schw:ichen zu 
beobachten, weshalb R. mitunter auf altere oder allgemeinere literatur zuruckgreift, ob· 
wohl neuere Spezlalllleratur vorliegt (S. JJ fehl! die einschlaglge Monographie von Felix 
ßernard zu FerdlOand Walter; das dreibandlge Standardwerk von Klaus Schan zur Vor· 
geschichte, GeschIchte und Nachwirkung des l. V:uikallums kennt R. nicht und rekurrien 
S. 13 f. zum Unfehlb:lfkeltsdogma stattdessen auf E. R. Hubers Verfassungsgeschichle; die 
Li!. zu j oseph Gorres auf 5. 46 ist dürfng). Deshalb ist R. gelegentlich auch zu Fehleinschiit-
zungen des Forschungsslandes gelangt (5. 114ff. ISt R. die neuesie Lit. zum Kulturkarnpf 
emgangen, bes. die zwei ß,l1lde von R. litt und der Themenband des Rouenburger jahr-
buchs für Kirchengeschichte). Sachliche Fehler oder \'erkurzte Aussagen finden sich eben-
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falls (5. 13 sind die Allssagen ZlI den Kölner Wirren nicht unproblematisch; S. 87 wird die 
Neugrülldung der Gesellschaft Jesu durch Papst Pius VII. I!] auf 1784 datiert; ob Wilhelm 
E. v. Keueler ~sichertich die bedeutendste Persönlichkeit des deutschen Katholizismus im 
19. Jahrhundert war", wie R. S. 132 schreibt, dürfte diskussionswurdigseinj die Universität, 
die KetteleT austrocknete, war nicht Mainz, wie R.s Bemerkung S. 137 nahe legt, sondern 
Gießen; Döllinger als .. wichtigste Persönlichkeit der altkatholischen Kirche" zu bezeichnen 
[So 222J entspricht nicht dem heutigen Forschungsstand; S. 174 spricht R. fälschlich von 
~ßrilderschaften" statt Bruderschaften). 
Aufgrund dieser Mängel, die sich leicht hätten vermeiden lassen, wird der positive Ge-
samteindruck geschmälert, insgesamt aber nicht in Frage gestellt. 
Bernhard Schneider, Trier 
Z IMMIORMANN, Ruben: Chris tologie der Bilder im JohannesevangeliullI. Die ChrislOpoe-
tik des vierten Evangeliums unrer besonderer Berücksichtigung '10/1 Joh 10 (WUNT 171), 
Tübingen: Mohr Siebeck 2004, XIX u. 55 1 S., geb., € 99,00, ISBN 3-16- 148388-X. 
Die vorliegende Studie wurde im SS 2003 von der ev.-theolog. Fakultät der Ludwig-Ma-
ximilians-Universirät München als Habil itationsschrift angenommen und für die Veröffent-
lichung nochmals überarbeitet (Gutachter: J. Frey, F. Hahn). Z. setZt sich in dieser literarisch· 
hermeneutischen Untersuchung das Ziel, die reiche Bildersprache des Johannesevangeliums 
über ihre Wirkungsästhetik hinaus a ls fiir die Gesamtkompositio n des Evangeliums theo-
logisch relevante Paradigmatik zu erweisen. 
In einem ersten Kap. verortet Z. seine bildtheoretische Perspektive in der Matrix bishe-
riger exegetischer Ansätze zur joh Christologie (7-28), indem er sie unter dem Modell einer 
wirkungsästhetiKhen Christologie der synchronen Frageperspektive ZtJordner. Er knupft da · 
bei an die christologischen Ansärle von M. Kähler und U. H . J. Könner an, die in Abgren-
zung VOll der Frageste[[ung nach dem historischen Jesus den in den bibliKhell Texten für die 
gegenwä rrigen Leser wirksamen Christus in den Blick nehmen. Nicht eine historische SiTUa-
tion, sondern der überlieferte Text ist Ausgang dieser rezeptionsästhetischen Hermeneut ik 
(23). Nicht situatio nsgebunden wirken die Textzeugnisse gleichwohl situarionsbildend und 
stellen so die Schnittstelle zwischen H istorie und gegenwärtiger Reflexion dar. Nach Z. be-
steht die Chance dieser Rezeptionsästhetik darin, über die historiKhe ForK hung hinaus, fur 
die die Texte nach wie vor einen konkreten Haftpunkt bieten, die Einsichten der Sprachwis-
senschaft in die Untrennbarkei t von Darstellungsform und Dargestelltem christologisch 
fruchtbar;o;u machen (24 ). In der Wechselwirkung zwiKhen Text und leseT wird Christolo-
gie nicht reproduziert, sondern in einem dynamischen Akt des Fragens und Lcsens immer 
wieder neu produziert (25). 
Die Beschäftigung mil den joh C hristusbildern stellt zunächst die literarische Aufgabe, 
zu bestimmen, welche sprach lichen Äußerungsformen überhaupt als .,bildlich" eingestuft 
werden können und wie ihre formale Gestaltung im Text auss icht. Hermeneutischer Aus-
gangspunh einer jo h Bilderchristologie stel len die Phänomene des Rätselhaften und Visuel-
len dar (Kap. 2). Pa radigmatisch für diese Änigmatik sind die roh Charakterisierung der Je-
susrede :lls pllroimill und die Dimension des Visuellen, die als hermeneutische Basis einer 
ßilderchristologie gelten kann. Das christologische Schen weist auf die Kategorie des .Schen 
als', die eine mehrdeutige Semantik und einen den sprachlichen Bereich durchbrechenden 
Imaginationscharakter besit7.t (Wittgenstein, Ricocurl. Da der Schah notwendig ein .Bild' 
imaginiert, gehl Z. im weiteren der Frage nach, wie die Rede vom ,Bild ' näher präzisiert 
werden kann (Kap. 3). Heuristisch weiterführend sind vor allem antike Bildkonzeptionen . 
Während I'laton und Pluta rch die spezifische Wirklichkeit des Bildes als ein Seiendes zwi· 
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schen dem wahrhaft Seienden und dem Nicht-Seienden betonen, rückr AristoteIes den 
Aspekt der Wirksamkeit des Bildes in den Vordergrund. Phänomenologisch lassen sich drei 
konstitutive Dimensionen des Bildes unterscheiden: den Ort, den Gegenstand und den Rezi-
pienten des Bildes. Das joh Christusbild kann dementsprechend als triadisches Sinngesche-
hen im Zusammenspiel von Bildträger, Bildobjekt und Interpretant beschrieben werden. Ver-
sucht man die bildlichen Sprachformen des Evangeliums näher zu kategorisieren, bieten sich 
als Leitparadigmen die Rätselsprache, die Metaphorik und die Symbolik an. Wichtig ist die 
Einsicht, dass diese nur im Zusammenspiel die joh Bildchristologie theologisch erschließen 
helfen. Ein Rekurs auf die Metaphorik oder Symbolik allein greift zu kun, da damit die 
Bildlichkeit z. B. von Enählungen oder räumlichen Grundstrukruren nur ungenügend erfasst 
werden kann. 
Z. unterscheidet daher fünf Grundformen bildlicher Christologie (Kap. 4): die metapho-
rische, symbolische, titulare, narrative und konzeptuelle Bildlichkeit, denen er je eigene Ka-
pitel widmet. Meraphorische Christusaussagen (Kap. 5) weisen auf einen semantischen Pro-
zess, der durch die Zusammenfügung nicht zusammengehöriger Bcdeutungsfelder ausgelöst 
wird und die Rezipienten nötigt, auf einer höheren Ebene eine semantische Kohärenz zu 
bilden. Die metaphorische Bildlichkeit birgt den Vorteil, literarische und iiberl iderungs-
geschichtliche Spannungen nicht ausmerzen zu müssen und die Exegese nicht auf traditions-
geschichtliche Dedukrionen zu reduzieren. Die symbolische Christusbildlichkeit (Kap. 6) 
beruhl nicht auf scmantischer Widerspuchlichkeit, sondern auf Konventionen der Sprach-
gemeinschaft. Den bildlichen Tiefensinn eines Symbols gilt es daher, aus dem Zusammen-
spiel von Textindizien und Konventionsplausibilität zu ermineln. Wie am Beipiel des Was-
scrs sichtbar wird, wollen Symbole im joh Sinn nicht nur "zu denken~ (RieGeur), sondern 
vermirrels ihrer AppeUstruktur in erSter linie ,zu leben' geben_ Die titulare Christusbildlich-
keit (Kap. 7) spielt mit den semantischen Vorgaben jiidischer und frühchristlicher Tradition 
in einer Weise, welche die grundlegende Bildlichkeit der Hoheitstitel neu hervortreten lässt. 
Viele l-1oheitstitel lassen sich als lexikalische Metaphern deuten, wobei die Grenze zwischen 
metaphorischem und eigentlichem Sprachgebrauch allerdings fließend ist. Der Bildgehalt 
bestreitet den Wahrheitsgehalt der Christusprädikate nicht, sondern präzisiert ihn in beson-
derer Weise. Die narrative Bildlichkeit (Kap. 8) hebt die Jesusgeschichte in Gestalt einer fik-
tionalen Erzählung auf, um sie dem Leser bleibend zugänglich zu machen. Durch die Vernet· 
zung unterschiedlicher Fonnen der Bildlichkeit entsteht eine neue Kohärenz, die zu einer 
Vertiefung des Christusbildes anhält. Die konzeptuelle Bildlichkeit (Kap. 9) schließlich 
nimmt von der Grundbildlichkeit der Alltagssprache ihren Ausg.1ng und betrachtet die Texte 
mit Rückgriff auf die kognitivistische Metapherntheorie (G. Lakoff, M. Johnson) unter der 
Perspektive einer metaphorischen Konzeptualisierung. Mittels elementarer Erfahrungskon-
zepte werden christologische Grundübeneugungen kognitiverfassbar und ~eit - und kultur-
übergreifend kommunizierbar gemacht. 
In den Kap. 10- 13 expliziert Z. die Eigenart ioh Bilderchristologie nm Beispiel von Joh 
10_ Die Bildersprache dieses zentralen Kapitels des joh weist auf eine multiperspektivische 
Christologie, die Z. in die Aspekte einer theologischen, soteriologischen, ekklesiologischen 
und wirkungsästhetisch-ethischen Christologie aufschlüsselt. Die Beziehung Jesu zu Gott 
bringt Joh iO hirten-, familien· oder raummetaphorisch zum Ausdruck mit all den im Bild 
induzierten Unschiirfen und Chancen. 
In den beiden letzten Kapiteln seiner Untersuchung fasst Z. einige Leitlinien der ioh Bil-
derchristologie umer literarästhetischem (Kap. 14) und rezeptionsästhetischem (Kap_ 15) 
Aspekt zusammen. Jener zeigt die Christusbilder als ein Netz von Bildern, Motiven, Farben 
und Formen, die in ihrer Gesamthei t ein ingeniöses Christusbild ,zweiter Ordnung' ergeben. 
Dieser weist auf die vielfäl tige Wirkung des Christusbildes. Es ist Spiegelbild der Erfahrungs-
welt, Erinnerungsbild der Jesusgeschichte, Abbild GOttes als des Vaters Jesu und Vorbild der 
Christen. Das Christusbild ist niemals vorgegeben, sondern immer erst zu erschließen. Die 
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Literalität und Rezeptivität der Chnstusbilder markieren einen Raum, m dem 51ch BIlder-
chrIStologie ereignen kann. Ein Epilog, der die Bilderchriswlogie in den Horizont des Bilder-
verbots der ]udischel1 Tradition stellt, beschließt die umfangreiche Studie. Da Bilderchrisro-
logie in gewisser Weise eine ,entzogene ChrislOlogie' darstellt, die Christus vor begrifflicher 
Einengung bewahrt, steht sie zum atl. Bilderverbot Ietl.r1;ch nicht;m Widerspruch. 
Im Gesamten stell, die Untersuchung Z.s eme verdienstvolle Leistung dar. Die Johannes-
exegese weiß zwar seit langem um das hermeneutische Potentialjoh Bildersprache, ausführ-
liche und methodisch saubere Studien dazu sind Jedoch immer noch rar. Z. zeigt ein femes 
Gespür für das rechte Maß des Einl>el.ugs alter und moderner Theoriebildung in die Text-
auslegung. So werden die Bildtheorien cim.elner Wisscnschaftsuaditionen nur insoweit he-
rangezogen und dargestellt, als sie die Johanncscxegesc heuristisch befruchten können. Man 
halle sich allerdmgs gewünscht, wenn nicht nur der "starke Glanz'", sondern auch die .. lie-
fen Schatten" (vgl. das Zitat von T. Söding auf S. 423) der joh BilderchnslolOSJe herausgear-
beitet worden waren. Man wird nam[ich kaum leugnen können, dass dIe Herrlichkeitsbilder 
der joh Christologie den heutigen Leser mitunter befremden. 
Rainer Schwindt, Triet 
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HERMANN-JOSEF MEURER 
Christliche Gotteserfahrung 
VerSlIch einer Phänomenologie am Beispiel von Lk 19,1- 10 
Zusammenfassllng: Erfahrung im Allgemeinen (1) versteht sich als produktive Ver-
arbeitung von bereits Erfahrenem und neu Erlebtem. Dabei kann es zur Erschließung 
neuer Wirklichkeitsdimensionen und Lebensmöglichkeiten kommen. Dies geschieht 
lI.3. in der religiösen Erfahrung (2) und hier insbesondere in der christlichen Gottes-
erfahrung (3), in der der Mensch in der Begegnung mit Jesus Christus Heil und neues 
Leben erfiihn. wie sich etwa 3m BeispIel des OberzöHners Zaehaus (lk 19,1-10) auf· 
zeigen lasst. 
Abstract: Experience in general is seen as productive treatment of what already has 
been experienced :Iod is newlr experienced. Thereby an unfolding of new dimensions 
of reality :lIld polcnlialilies of life can occur. This happens in religious experience 
among orhers, and here especially in a Christia n experience of God, in which Ihe hu-
man being in an encouncer with Jesus Christ experiences salvalion and new life, as can 
be shown for instance in Ihe example of [he chief tax COIlCCtQT Zacchaeus (Lk 19,1-
101. 
War den Menschen früherer Generationen die Realität Gottes und sein ver-
borgenes Wirken in der Welt eine unbezweifelbare Selbsrverständlichkeit, so 
ist spätestens mit der Aufklärung diese Selbsrverständlichkeit wie kaum eine 
andere in Frage gestellt, ja nicht selten fraglos beiseite gerückt worden. Mir 
dem Aufkommen der modernen Naturwissenschaften, deren Bemühen um 
Objektivität nur das gelten lässt, was - in Entsprechung zu den Kriterien der 
Fa lsifikation und Verifikation - als objektiv überprüfba r gilt, wird die Frage 
nach GOtt als dem schlechthin Unsichtbaren immer mehr aus dem öffent-
lichen Bewusstsein verdrängt. Dieses Phänomen ist den meisten von uns bes-
ser bekannt unter dem Stichwon der "Säkularisierung". In Anbetracht dieser 
Situation wird sich der gläubige Christ heute mehr denn je Rechenschaft ab-
geben müssen über die Frage, was ihn veranlasst. ein an Gon Glaubender zu 
sein und zu bleiben. Die Anrwort kann hier nur so lauten: die Erfahrung eines 
erfüllten, heil voll gelingenden Lebens und gerade darin die Erfahrung eines 
den Menschen unendlich liebenden Gottes, dessen Liebe stärker isr als der 
Tod. Die Offenba rung dieser Wahrheit sowie deren lecztgü ltige Legitimation 
finden wir in der Verkündigung und Lebenspraxis jesu Christi sowie in sei-
nem Leiden, seinem Tod und seiner Auferstehung. 
Wen n wir also wissen wollen, was Goneserfahrung bedeutet, müssen wir 
zunächst und vor a llem auf jesus schauen. Denn in ihm ist - nach dem Zeug-
nis der Heiligen Schrift - Gott Mensch geworden (vgl. joh 1, 14). In jesus 
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begegnen wir Gort in der Gestalt eines Menschen, was sich gerade darin zeigt, 
dass die Menschen in der Begegnung mit ihm, angefangen bei den Armen und 
gesellschaftlichen Randexistenzen bis hin zu den Kranken lind Besessenen, 
Heil und neues Leben erfahren. Darüber hinaus hat uns Jesus seinen (gÖrt· 
lichen) Beistand über seine irdische Lebenszeit hinaus zugesagt (vgl . Joh 
15,26) und uns aufgefordert, ähnlich wie er an den Menschen zu handeln 
lind in seiner Nachfolge dem Heil und Leben spendenden göttlichen Geist in 
dieser Welt zur Herrschaft zu verhelfen. Wenn wir also VOll Gotteserfahrung 
sprechen, so geht es uns hier vornehmlich um die Erfahrung Gottes in Jesus 
Christus, kun, um christliche Gotreserfahrung und um die Möglichkeit der 
Erfahrung Gottes in den Menschen, die aus Jesu göttlichem Geist leben. 
Aufgrund der bisherigen Überlegungen lässt sich demnach beteits soviel 
sagen: Christliche Gorreserfahrung geschieht dort, wo die Menschen in der 
Begegnung mit Jesus Christus Heil und neues Leben erfahren bzw. - mit Blick 
auf die späteren Generati onen - wo sie dies durch Jesu Geist und den aus 
diesem Geist lebenden Menschen erfahren. 
Im Folgenden soll diese zugegebenermaßen weit gefasste Bestimmung 
christlicher Gorreserfahrung genaller entfaltet werden. Dabei werden wir in 
drei Schritten vorgehen: Zunächst werden wir uns mit dem Begriff der Erfah-
rung im Allgemeinen und dann mit dem Begriff der religiösen Erfahrung im 
Besonderen beschäftigen, ehe wir sch ließlich eine Art Phänomenologie christ-
licher Gorreserfahrung am Beispiel der Begegnung des Oberzöllners Zachäus 
mit Jesus (Lk 19,1-10) zu entfalten suchen. 
1. Erfahrung im Allgemeinen 
Das Wort Erfahrung bedeutet ursprünglich, ein Land durchfahren, durch-
wandern oder auch durchreisen und die Dinge, die uns dabei begegnen, ken· 
nen zu lernen. Auf die a llgemeine Situation des Menschen übertragen, bedeu· 
tet das: Von der Stunde unserer Geburt an si nd wir in diese unsere Welt 
gestellt, die wir zeit unseres Lebens in ihrem raum-zeitlichen Neben- und 
Nacheinander durchmessen bzw. ,erfahren'. Dabei begegnen wir verschie-
densten Menschen, Völkern und Kulturen, stoßen wir auf unterschiedlichste 
Gegenstände und Gegebenheiten, erleben wir verschiedenste Ereignisse, kurz, 
entdecken und erleben wir die Welt. Für sich allein genommen ist das jeweils 
spontane Entdecken und Erleben freilich noch wenig bedeutsam. Erst wenn 
wir es zu dem bislang Erlebten und dem daraus gewonnenen Wissen über die 
Welt in Beziehung setzen, kann es seine volle Bedeutung entfalten, und zwar 
in dem Sinn, dass sich uns aufgrund des neu Erlebten neue Z usammenhänge 
in und an der Welr erschl ießen. 
Für eine Phänomenologie der Erfahrung sind dementsprechend zunächst 
zwei Aspekte wichtig: Z um einen, dass sich etwas zu erfahren gibt, etwa ein 
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Geschehen in der Natur, ein geschichtliches Ereignis, eine menschliche Per-
son, und zum anderen, dass das, was sich zu erfahren gibt, von uns aufgenom-
men und vor dem Hintergrund unseres bisherigen Erfah rungswissens ver-
arbeitet (bzw. interpretiert) wird. Die Verarbeitung besteht im Wesentlichen 
da rin , das neu Erlebte in den Horizont unseres bisherigen Erfahrungswissens 
sinnvoll zu integrieren. Dabei entsteht eine Wechselwi rkung zwischen dem 
neu Erlebten und unserem Erfahrungswissen. Nicht selten wird dabei unser 
bisheriges Erfahrungswissen korrigiert. Anders gesagt: Aufgrund des neu Er-
lebten lernen wir uns und unsere Welt von einer neuen Seite sehen oder, wenn 
es sich um ein existentiell grundlegendes Erlebnis handelt, sogar von Grund 
auf neu kennen. 
In Anbetracht dieser Überlegungen lässt sich zusammenfassend festhalren: 
Erfa hrung beruht auf einem Prozess der Wechselwi rk ung zwischen dem bis-
her Erfahrenen sowie dem daraus gewonnenen Erfahrungswissen einerseits 
und dem neu Erlebten andererseits, in dessen Verlauf es zu einer produktiven 
Verarbeitung von Bekanntem und Neuem kommt, bei der unsere Sicht der 
Dinge erweitert oder ga r grundlegend ve rändert werden kann . 
Diese Defin ition ist um einige wichtige Aussagen zu ergänzen: 
Ein Erstes: Erfahrung, so haben wir gesehen, umfasst das affektive Erleben 
eines bestimmten Ereignisses, einer bestimmten Gegebenheit, einer bestimm-
ten Begegnung usw. und dessen kognitive Verarbeitung oder rationale Ver-
mittlung bezüglich ei nes vorgegebenen Erfahrungswissens. Da Lenteres nur 
im Rahmen unserer Sprache möglich ist, setzt Erfahrung Sprache voraus. 
Doch ist die Sprache nicht nur das Medium, in dem ein Erlebnis rational ver-
arbei tet und damit zu einer Erfahrung werden kann, sondern sie bildet zu-
gleich auch das Medium für die Weitergabe bereits gemachter Erfahrungen 
an andere. Darüber hinaus kommt der Sprache eine kumulative Funktion 
zu, d. h. in ihr sind unsere individuellen und kollektiven Erfahrungen - zumin-
dest was deren kognitiven, sprachlichen Antei l betrifft - wie in einem Spei-
cher aufbewahrt, auf die wir bei geeigneter Gelegenheit zurückgreifen kön-
nen. 
Ein Zweites: Alles, uns bekannte irdische Leben sowie dessen Lebensvoll-
züge ist bzw. sind an unsere Welt und deren Geschichte gebunden. Dies gi lt 
ebenso für den Bereich der Erfahrungen, denn er gehört wesentlich zum Le-
ben. Das heißt: Erfahrungen sind welthaft und geschichtlich. Erfahrung ge-
schieht immer nur in einer bestimmten raum-zeitlichen Situation, die durch 
bestimmte ökonomische, ökologische, politische und gesellschaftliche Ver-
hältnisse sowie durch entsprechende soziokultu relle Lebenskontexte und vor 
allem durch die konkreten und individuellen Vorgaben des einzelnen Men-
schen bestimmt ist. Dieser Aspekt ist auch insofern wichtig, als erst durch 
die Kenntnis der genannren Lebensverhältnisse und -kontexte eine Erfahrung 
- erwa im Rahmen ihrer Tradierung - versta nden und deren Wahrheit er-
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kannt werden kann. So ist durchaus denkbar, dass eine Erfahrung, die vor 
2000 Jahren gemacht wurde, auf den ersten Blick den Menschen von heute 
kaum etwas sagt. Ersr nachdem die gerade genannten lebenskontextuellen 
Faktoren offen gelegt und analysiert worden sind, lüftet sich uns der Schleier, 
der das Verständnis dieser Erfahrung von damals verhüllte, so dass wir nun 
nicht nur diese Erfahrung, sondern möglicherweise auch deren Gültigkeit und 
Wahrheit für unser eigenes Leben entdecken können. 
Ein Drittes: Das Kriterium für die Gültigkeit einer Erfahrung kann nicht 
einfach die Wirklichkeit selbst sein, da wir die Wirklichkeit ja nicht an sich, 
sondern nur in und vermittels unserer Erfahrungen ,haben', in denen die 
Wirklichkeit immer nur in ihrer Bedeutung für uns erfahren und zur Sprache 
gebracht wird. Das heißt: In der Erfahrung begegnet uns nie die Wirklichkeit 
als solche; vielmehr begegnet sie uns hierin immer nur im Lichte unserer Deu-
tung und unseres bisherigen Verständnisses von Welt. Diese Deutung der 
Wirklichkeit in der Erfahrung geschieht vermitteIs unserer menschlichen Bil-
der, Modelle und Begriffe. Insofern hängt die Gültigkeit einer Erfahrung we-
sentlich von der Gültigkeit ihrer Bilder und Denkmodelle (Paradigmen) ab. 
Der Begriff der Gültigkeit ist hier in zweifacher Hinsicht zu verstehen; 
zum einen bezüglich der Kompetenz dieser Bilder und Modelle, die Wirklich-
keit adäquat auszudrücken und zu beschreiben - wobei ein letztes Kriterium 
für die Sachadäquatheit eines Bildes oder Denkmodells (Paradigma) deren 
Bewährung im Umgang mit der Wirklichkeit ist -, und zum andern bezüglich 
ihrer Vermittelbarkeit oder Kommunikabilität, d. h. die verwendeten Bilder 
und Modelle müssen möglichst für jeden zugänglich und in ihren kognitiven 
wie affektiven Dimensionen nachvollziehbar und damit intersubjektiv ver-
minelbar sein. Ohne diese Voraussetzung ist die Weitergabe einer Erfahrung 
an andere nicht möglich. Um es in einem Satz zusa mmenzufassen: Eine Erfah-
rung hat Anspruch auf Gültigkeit, wenn die Bilder, Modelle (Paradigmen) 
und Begriffe, durch die sie ausgedrückt wird, der erfahrenen Wirklichkeit 
adäquat und zugleich von solcher Plausibilität sind, dass sie für andere nach-
vollziehbar und damit intersubjektiv vermi ttelbar sind. 
Ein Viertes: Bisweilen machen wir Erfahrungen, bei denen unsere gewohn-
ten Bilder, Vorstellungen und Modelle (Paradigmen) plötzlich nicht mehr 
greifen, oder, in umgekehrter Weise, wo die Wirklichkeit unseren altgewohn-
ten Deutungen und unserem bisherigen Verständnis von Welt überraschend 
zu widerstehen scheint. In diesen Erfahcungen gibt sich uns die Wirklichkeit 
in völlig neuer Weise zu sehen, d. h. es werden uns Dimensionen von Wirk-
lichkeit offenbar, die bislang unseren Augen verschlossen waren und die auf-
grund des Ungewohnten und Neuen, das sich uns in ihnen auftut, nicht ein-
fach mit den gewohnten Denkmodellen und Sinn mustern zu begreifen sind. 
Folglich sind wir - wenn wir dieses Neue, das mit der Erfahrung gegeben ist, 
verstehen und dessen Bedeutung für uns erfassen wollen - zum Umdenken 
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bezüglich unseres bisherigen Verständnisses von Welt und Wirklichkeit an-
gehalten, d. h. wir müssen uns von dem Erfahrenen in Bezug auf unser Ver-
ständnis der Wirklichkeit neu belehren lassen. In diesem Lernprozess wird es 
darum gehen, unsere gewohnten Denkmodelle und Bilder durch die Konfron-
tation mit den in solcher Erfahrung hereinbrechenden neuen Realitäten so zu 
ergänzen, aber auch zu korrigieren und zu modifizieren, dass neue Denk mo-
delle (Paradigmen) und 5innmuster entstehen können, die diesen neuen Rea-
litäten und deren Bedeutung gerecht werden. 50 belehrt, wird auch unser 
Welt- und Daseinsbezug und damit auch unser Umgang mit der Wirklichkeit 
selbst sich anders gestalten; nicht zuletzt werden diese neuen Erfahrungen 
auch Auswirkungen auf das Verständnis unserer eigenen Existenz haben, in-
sofern wir uns möglicherweise von diesen Erfahrungen in Bezug auf unsere 
eigene Person, unser eigenes Schicksal und Leben neu belehren lassen müssen 
und uns selbst so neu verstehen lernen. Mit anderen Worten: Wenn durch 
diese neuen Erfahrungen nicht nur unsere bisherigen Anschauungen kor-
rigiert und unsere Pläne durchkreuzt werden, sondern sich uns in ihnen zu-
gleich neue und heilvolle Existenz- und Lebensmöglichkeiten auftun, dann 
liegt es in unserem eigenen Interesse, unser Denken und Handeln an denen 
sich in diesen Erfahrungen manifestierenden neuen Daseinsmöglichkeiten 
neu zu orientieren und unserem Leben einen neuen, möglicherweise heil-
volleren Sinn zu geben. 
Die hier angesprochenen Erfahrungen sind die eigentlich allthetltischen 
Erfahrungen, weil es sich bei ihnen nicht um Routineerfahrungen handeh, in 
denen längst Bekanntes und Alltägliches automatisch wiederholt und voll -
zogen wird, sondern um Erfahrungen, die uns durch die Konfronratipn mit 
überraschend neuen Dimensionen der Wirklichkeit zu einem neuen Denken 
und Handeln herausfordern und uns damit zugleich zu einem vertieften Ver-
ständnis von Weh und Wirklichkeit, vor allem aber zu einem vertieften Ver-
ständnis unserer eigenen Existenz fü hren. 
2. Religiöse Erfahrung l 
Unter diesen Erfahrungen, die uns Neues erschließen, sind besonders jene 
menschlichen Erfa hrungen für das Verständnis der Welt und unserer eigenen 
Existenz erhellend, bei denen wir ganz bewUSSt eine Art Grenz.erfahrung mit-
erleben. Diese Erfahrung der Grenze erleben wir in negativer Hinsicht vor 
I VgJ. zur Thematik u.a. Karl R Al l NEp, Gottescrfahrung heute, in: DERS., Schriften zur 
Theologie, Bd. IX, Einsiedeln u.a.,1J972, 161-172; Otto Hermann PESCH, Dogmatik Im 
Fragment, Mainz 1987,5 1-88; Jurgen WER81ClC, Glaubenlernen aus Erfahrung. Grund-
begriffe einer Didaktik des Glaubens, München 1989, 115-158; Dus., Den Glauben ver-
antworten. Eine Fundamemaltheologle, Freiburg i. Br. 2000, 227-402. 
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allem in jenen Erfahrungen der Bedrängnis, in denen unsere ganze Existenz 
auf dem Spiel steht und zu zerbrechen droht. In positiver Hinsicht erleben wir 
sie besonders in jenen Gipfelerfa hrungen des Lebens, in denen unsere Exis-
tenz auf ein ,Mehr' von Wirklichkeit und Leben hin geöffnet und die bisherige 
Grenze unseres Daseins überschritten wird. VermitteIs dieser Erfahrung der 
Grenze, die wir .,in, an und mir" l unseren menschlichen Erfahrungen ma-
chen, wird uns die Endlichkeit und Zerbrechlichkeit unserer Existenz offen-
bar, aber auch ihre Offenheit und Geheimnishaftigkeit. Beides, sowohl die 
Erfahrung der Endlichkeit als auch die der Geheimnishaftigkeit unserer Exis-
tenz, wird in der Erfahrung der Grenze, die selbst wiederum jene nErfahrung 
mit der Erfahrung" ) ist, offenbar. 
Was die Erfahrungen der Bedrängnis betrifft, womit u. a. die Erfahrungen 
des Todes, des Leidens, der Schuld, des Hasses usw. gemeint si nd, so erfährt 
der Mensch hier deutlicher als irgendwo sonst die Grenze seiner Existenz, 
d. h. er erkennt sich a ls ein zerbrechliches, endliches Wesen, das nicht einfach 
über sein Dasein verfügen kann, es nach Belieben erweitern und verlängern 
kann. Vielmehr erfährt er sich in der Endlichkeit seines Daseins als ein Wesen, 
das sich nicht selbst ins Sein gesetzt hat, sondern da s VOll jemand anderem ins 
Sein berufen wurde und darin gehalten wird und das somit sein Leben jemand 
anderem verdankt. Hier stoßen wir auf den Geheimnischarakter der mensch-
lichen Existenz, der in den Fragen nach dem Woher und Wohin sowie ganz 
a llgemein in der Frage nach dem Sinn unseres Lebens gipfelt. 
Ganz ähnlich erleben wir auch bei den Gipfelerfahrungen des Lebens, wo-
zu die Erfahrungen des Schöpferischen, der Befreiung, der Liebe, der Freude 
usw. zäh len, die Erfahrung der Grenze, die sich hier genauer genommen a ls 
Grenzüberschreitung darstellt. Dort, wo wir eben noch unsere Existenz durch 
die Vorgaben und Umstände des Lebens für unumstößlich festgelegt und be-
grenzt sahen, eröffnen sich uns plötzlich neue Räume und Lebensmöglichkei-
ten, die unser Leben lebenswerrer und heilvoller und die Welt bewohnbarer 
und menschlicher werden lassen. 
Doch auch in den Gipfelerfahrungen des Lebens wird die Grenze unseres 
Daseins nicht einfach aufgehoben, sondern nur auf ein ,Mehr' von Wirklich-
keit und Leben hin verschoben bzw. erwei tert. Zugleich stellt sich damit di e 
Frage, wem wir dieses ,Mehr' an Wirklichkeit und Leben im Letzten verdan-
ken. Das heißt: Wir stoßen auch hier wieder auf das Geheim nis, das unser 
Leben und überhaupt alle Wirklichkeit umgibt. 
So wird uns gerade " in, an und mit" unseren Gren7.erfa hrungen die Erfah· 
rung der Endlichkeit und der Gcheimn ishafrigkeit unserer Existenz nachhal-
1 Edward Schillebecckx, Menschen. Die Geschichte von Gou, Freiburg u. a. 1990, 48. 
l Gerhard E8rUNG, Die Klage über das Erfahrungsdefizit in der Theologie als Frage nach 
ihrer Sache, 10: DERs., Wort und Glaube, Bd. J, Tübingen 1975,3-28,22. 
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rig bewuSSt, obwohl wir sie prinzipiell bei all unseren Erfahrungen immer 
schon "mic"-erleben. Diese Erfahrung der Endlichkeit und des Geheimnisses, 
die wir .. in, an und mit" all unseren menschlichen Erfahrungen machen, kurz, 
diese "Erfahrung mir der Erfahrung" kann, da sie als die Grunderfahrung des 
Menschen die Summe der Einzelerfahrungen und damit auch das einzelne Er-
fahrungswissen übersteigt, im Letzten nicht mehr von unserem Erfahrungs-
wissen allein her verstanden werden. Vielmehr beda rf es zum Verständnis die-
ser Grunderfa hrung eines Interpretations- und Verständnishori:wnts, der eine 
umfassende Anrwor( sowohl auf unsere Existenz, einschließlich unserer Er-
fahrungen, als auch auf die Existenz der Welt und damit eine Antwort auf 
das Sein im Ganzen zu geben vermag. 
Einen solchen Interpretations- und Verständnishorizont liefert insbeson-
dere die Religion bzw. die Theologie, weil sie das Ganze des Menschen und 
der Welt im Blick hat. Dabei geht sie davon aus, dass der letzte Grund der 
Wirklichkeit kein weltimmanenter und damit kein von der Welt abhängiger 
Grund ist, sondern ein welnranszendenrec, d. h. ein von der Welt unabhängi-
ger, ihr äußerlicher Grund, insofern die Welt in ihm grli nder und von ihm 
getragen wird. Dass wir von diesem letzten, absoluten Grund wissen, hängt 
damit zusammen, dass er - zumindest nach dem Zeugnis der christlichen Re-
ligion - sich selbst in unsere Weltwirklichkeit hinein mitteilt und sich zu er-
kennen gibt. Hier wird dann die Erfahrung der Endlichkeit und des Geheim-
nisses verstanden als die religiöse Grunderfahrung des Menschen, insofern er 
die Endlichkeit seines Daseins als Folge seiner Kreatürlichkeit begreift und die 
Geheimnishaftigkeit sowie die damit verbundene grundsänliche Offenheit 
seines Wesens (Der Mensch ist sich selbst die größte Frage!) als die Bedingung 
der Möglichkeit der Verwiesenheit des Menschen auf den Urgrund aUen 
Seins, den der gläubige Mensch Gon nennt. 
In der chrisrlichen Theologie wird diese Verwiesenheit des Menschen auf 
Gon als "potentia oboedientialis", als grundsätzliche Fähigkeit des Men-
schen verstanden, Gones WOrt zu hören. Des Weiteren glau ben wir Christen, 
dass Gon uns dieses Wort, d. h. seine Botschaft an uns, in der GeStalt Jesu von 
Nazareth in einmaliger und unüberbietbarer Weise zugesprochen und offen-
bart hat; wir glauben, dass uns in ihm Anrwort gegeben ist auf das Geheimnis 
der Welt und unserer eigenen Existenz. Denn in Jesu Borschaft und Lebens-
praxis begegnet uns jene unendlich heilvolle und Leben stiftende Macht, die 
selbst den Tod - wie Jesu Auferstehung zeigt - zu überwinden weiß und sich 
gerade so als der wahre Urgrund allen Seins und Lebens ausweist. 
Wenn wir also etwas von GOrt erfahren wollen, wenn wir wissen wollen, 
wer und wie Gott ist, müssen wir zunächst und vor allem auf Jesus Christus 
schauen; in ihm ist Gott am Werk, in ihm erfahren wir Gon. Doch auch dort, 
wo Menschen in Jesu Namen zusammenkommen und aus seinem Geist leben, 
was ja lentlieh nichts anderes heißt, als Heil und Leben unter den Menschen 
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und in dieser Welt im Sinne Jesu zu stiften, wird GOtt als der Urquell und 
Urgrund allen Heils \lnd Lebens (mit-)erfahren, geschieh t Goneserfahru ng. 
3. Christliche Goneserbhrung Olm Beispiel von Lk 19,1-10 
Wenn wir nun versuchen, in einer Art Phänomenologie~ aufzuweisen, was 
chrisdichc Gotteserfahrung ist und wodu rch sie ihrem Wesen nach charakte-
risiert ist, so sind wir uns darüber bewuSSt, dass es sich bei einer authentischen 
Gotteserfahrung um ein Ereignis handelt, das sich im Letzten jeder - im wis-
senschafdichen Sinne - objektiven Beschreibung oder Erklärung entzieht, da 
sich hier Gon, das "Geheimnis der Welt" (Eberhard jüNGEL), selbst zu er-
fahren gibt, so dass von daher auch diese Erfahrung wesentlich ein Geheimnis 
bleibt. Das bedeutet: Das Ereignis der Goneserfahrung als solches bleibt der 
wissenschaftlichen Analyse verschlossen. Was nicht verschlossen bleibt und 
infolgedessen auch untersucht werden kann, ist das Zeugnis, das ein Mensch 
von seiner persönlichen Erfahrung mit Gott etwa in Form einer Erzählung, 
eines Berichts, eines Bekenntnisses oder auch in Form einer neu gewonnenen 
Lebenseinstellung und einer entsprechenden Lebenspraxis gibt. 
Als ein solches Zeugnis verstehen sich insbesondere die biblischen Schrif-
ren. Das heißr: Sie geben in Form von Enähl-, Gebets-, Bekenntnistexten usw. 
Zeugnis ab von der Begegnung der Menschen mit Gott bzw. von der Begeg-
nung der Menschen mit j esus Christus, dem menschgewordenen Sohn Gottes. 
Die Heilige Schrift bildet jedoch nicht nur das grundlegende Zeugnis hinsicht-
lich der Erfahrungen der Menschen mit Gott bzw. mit Jesus Ch ristus, sondern 
sie liefert zugleich den Interpretationsrahmen für die späteren, jesus nachfol-
genden Menschen in bezug auf das Verständnis ihrer eigenen Gottes- und 
Chrisruserfahrung, so dass sie sich von diesem ,Erfah rungs wissen' der Bibel 
verstehen und sich immer wieder neu daran orientieren können. Damit ist 
zugleich angedeutet, dass jede Goneserfahrung, die sich von jesus Christus 
her versteht - ob heute oder vor zweitausend Jahren -, im Wesentlichen gleich 
ist bzw. die gleichen Erfahrungsmomente beinhaltet und folglich eine ähn-
liche Struktur aufweist. Das heißt: Das verbindende Element, das Gottes-
erfa hrung damals wie heure als authentische christliche Goneserfahrung aus-
weist, ist die dynamische Struktur dieser Erfahrung. Dynamisch ist diese 
Struktur, weil sie eine Bewegung impliziert, die sich im Wesentlichen a ls eine 
Bewegung der Umkehr und damit als eine Bewegung vom Unheil (der Sünde) 
zum Heil des Menschen darstellt . 
• Phänomenologie ist hier verstanden in dem forma len Sinn, wie ihn Martin HI'.IDI'.GGEIl 
im Anschluss an die griechische Grundbedeutung von "Phanomenologie ~ als ., l(gein~ bzw. 
"apophainesthai ta phain6mena" formulien: .. rhano~nologje sagt dann ... : Das was sich 
zeigt, 50 wie es sich von ihm selbst her zeigt, von ihm selbst her sehen la5scn~ (Manm HEI-
OEGGI'.R, Sein und Zeit, Tübingen u 1984, 34). 
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lm Folgenden wollen wir die nach unserer Auffassung für die christl iche 
Gotteserfahrung konstitutiven Erfahrungs- und Strukturmomente erarbeiten 
und untersuchen. Dabei soll- da wir davon ausgehen, dass christliche Gottes-
erfahrung damals wie heute im Wesentlichen die gleiche Struktur aufweist -
die Erzählung von der Begegnung jesu mit dem Oberzöllner Zachäus (Lk 
19,1-10) als Grundlage unserer Untersuchung dienen. Wir wählen diese Er-
zählung, weil zum einen sich hieran die für die christliche Gotteserfahrung 
konsrirutiven Erfahrungsmomente gut aufzeigen lassen und weil zum anderen 
diese Erzählung aufgrund der scheinbaren Alltäglichkeit des in ih r Erzählten 
sich jedem (wie auch immer gearteten) supranaturalistischen Verdacht ent-
zieht und gerade deshalb von uns Menschen des 21. jahrhunderts wohl am 
ehesten nachvollzogen werden ka nn . 
Innerh alb des Lukaseva ngeliums steht diese Erzäh lung am Ende des sog . 
.. lukanischen Reiseberichts" (Lk 9,51- 19,27). Sie entstammt im Kern dem 
lukanischen Sondergut. In ihr werden wichtige Linien des Lukasevangeliums 
weitergeführt, die sich insbesondere der Aufnahme des Sonderguts verdan-
ken: jeslls als Retter der Verschuldeten und Verlorenen und jesus als Gast. S 
Der Grundbestand der Erzä hl ung lässt diese beiden Motive deutlich her-
vortreten; er umfasst im Wesemlichen die Verse 2-7 und 9. Ob auch Vers 8 
dazu gehört, ist in der Forschung umstritten '. Vers I, der mit der Lokalisie-
rung der Erzählung in jericho als Bindeglied zur vorangegangenen Blinden-
heilungserzählung, die ebenfalls bei jericho spielt (Lk 18,35-43), dient, und 
Vers 10, der ein zwar passendes, aber für das Verständnis der Hand lung nicht 
notwendiges Menschensohnworr präsentiert, gelten als redaktionell. 7 
Auch wenn die Episode des Zachäus· "in ihrer endgü ltigen, redaktionel-
len Gestalt ... keine reine Form (zeigt) ", sondern .. Charakteristika verschie-
dener literarischer Gattungen (offenbart)" wie etwa die der .,Bekehrungs-, 
Vergebungs-, Heils- und Streirgesprächsgeschichte" ', so bildet sie doch über-
haupt ein wichtiges Beispiel für jesu bedingungslose Zuwendung zum Sünder 
und dessen Umkehr 'G• 
J Vgl. Wolfgang WII!FF.L, Das Evangelium nach Lukas (ThHK 3), Berlin 1988, 325f.; 
Jakob KREMER, Lukasevangelium (NEBlNT 3) Wlirzburg 1)992, 183 . 
• Die Mehrheit der Exegeten hält Vers 8 fur sekundär bzw. fur lukanische Bildung; anders 
aber etwa Fran~ois BOVON, Das Evangelium nach Lukas (EKK 111/3), Dusseldorf u.a. 200 1, 
270. 
1 Vgl. 1I.:I. BoVON, Lukas (5. Anm. 6) 269; W1EFEL, Lukas (5. Anm. 5) 326. Peler FIEO· 
LER, Jesus und die Siinder (BRE3), Frankfurt :I.M./Sem 1976, 129-135, 130-133, hält 
sogar die gam:e Enahlung rur eine luk:lnische Bildung. 
I Möglicherweise handelt es sich bei dem Namen .. Zachäus" um die gräziSierte Form des 
hebräischen Zakkai und heißt danll der .. Gerechte". Vielleichi haben wir es aber auch hier 
rnll einer Kurz.form zu Sacharia zu 11111. (Vgl. KIl.EMEJI, Lukasevangtl ium [5. Anm. 5) 182; 
WIEFEL, Lukas [5. Anm. 51326) 
, BoVON, Lukas (5. Anm. 6) 269. 
,~ 50 mir vielen anderen WIEFEL, Lukas (5. Anm. 5) 326. 
189 
Die Geschichte ist schnell erzählt: Auf seinem Weg von Galiläa nach Jeru-
satem kommt Jesus durch die wohlhabende, hellenistisch geprägte Stadt Jeri-
cho (V. 1). Wie überall im Lande erwartet ihn auch in Jericho eine große Men-
schenmenge, die von seinem Ruf als Prophet und Wundertäter ge hört hat und 
neugierig ist, ihn zu sehen und zu erleben (V. 3). Unter der Menschenmenge 
befindet sich ein Mann namens Zachäus, der von Beruf Oberzö llner ist (V. 2). 
Da Zachäus von kleinem Wuchs ist, läuft er Jesus und der Menge voraus und 
kIenen auf ei nen Maulbeerfeigenbaum, um Jesus, wenn er dort vorbei-
kommt, besser sehen zu können (V. 3 und V. 4). Z um Erstaunen aller bleibt 
Jesus ge rade vor diesem Baum stehen und bittet Zachä us, ihm in seinem Haus 
Gastfreundschaft zu gewä hren (V. 5). Die Menge ist darüber empört, galten 
doch die Zöllner a ls Sünder, die als skrupellose und korrupte Steuereintrei ber 
mit der römischen Besatzungsmacht zu ihrem eigenen Nutzen und auf Kosten 
des Volkes paktierten (V. 7). Zachäus hingegen weiß nicht, wie ihm geschieht. 
Voll Freude nimmt er Jesus bei sich auf (V. 6) und ve rspricht, nicht nur das 
unrechtmäßig erworbene Geld den von ihm betrogenen Menschen vierfach 
zu rückzue rsratten, sondern auch die Hälfte seines Vermögens an die Armen 
zu verteilen (Y. 8). Jesus erkennt, dass es Zachä us ernst ist mit seinem Ent-
sch luss, sich von se inem bishe rigen ungerechten Verha lten loszusagen lind sei-
nen Dienst fortan gerecht und zum Wohle der Menschen zu verrichten, so 
dass er ihm in Anbetracht dieses Wandels zuruft: " Heute ist diesem Haus Heil 
widerfahren" (V. 9 mit V. 10). 
Anhand der von Lukas überlieferten Begegnung zwischen Jesus und Za-
chäus sollen nun die für die christliche Goneserfahrung konstitutiven Erfah-
rungsmomente au fgezeigt werden. U. E. handelt es sich dabei um sechs grund-
legende Erfahrungsmomente, die, zusammen genommen, die Gesamtstruktur 
einer authentischen christlichen Gon eserfa hrung bi lden. 
3.1 Das Moment des "Staunens" 
Ein erstes, wesentliches Erfahrungsmomem bildet die Erfahrung des Stau-
nens. Wegen ihrer oft mit großer Rücksichtslosigkeit und Härte geführten 
Steuereintreibungen, wovon ein nicht unerheblicher Teil in ihre eigene Tasche 
floss, und wegen ihrer guten Beziehungen zur römischen Besatzungsmacht, 
die gegen die Willkür und Habsucht der Zöllner nichts unternahm. solange 
nur die Steuern pünktlich einkamen, waren die Zöllner die bestgehassten Leu-
te im Land und wurden den öffentlichen Sii ndern gleichgestellt. Vor dem Hin-
tergrund dieses Sachverh altes wird verständ lich, warum die Menschenmenge 
so erstaunt ist, als Jesus den Oberzöllner Zachäus, der im staatlichen Auftrag 
die Oberaufsicht tiber das gesamte Zoll wesen in der Region innehatte und 
dabei wohl zu erheblichem Wohlstand gelangt wa r lJ, um Gastfreundschaft 
11 Vgl. KREMER, Lukasevangelillm (s. Anm. 5) 182. 
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binet. Für das Volk war es ein Skandal, dass Jesus bei einem Sünder einkehrte, 
starr ihn, wie wohl a lle erwa rtet hatten, in aller Öffentlichkeit zu verurrei len. 
Die Menschen wa ren irritiert, sch ließlich empört über solches Verhalten und 
bei nicht wenigen werden Zweifel an Jesu Glaubwürdigkeit aufgekommen 
sem. 
Ganz anders wird Zachäus in dieser Situation zumute gewesen sein . Auch 
wenn in der Erzählung nicht ausdrücklich davon die Rede ist, so wird doch 
auch Zachäus hoch erStaunt und äußerst verwundert gewesen sein, als Jesus, 
der vom Volk a ls Wundertäter und Prophet verehrt wurde, sich ihm, ei nem 
öffentlich a ls Sü nder verschrienen Menschen, zuwandte und ihn um Gast-
freundschaft bat. Gerade das aber ist das Erstaunliche und eigentlich Wunder-
sa me an der Begegnung zwischen Jesus und Zachä us: Ihm, dem Sü nder, wen-
det sich Jesus zu, und zwar nicht um ihn zu verurteilen, sondern um in sein 
Haus einzukehren und mit ihm Mahlgemeinschaft zu hahen, was im Juden-
tum immer auch die Gemeinschaft vor GOrt mit einsch ließt. Um es noch ge-
nauer zu sagen: Das, was alle, insbesondere aber Zachä us zum Erstaunen 
bringt, ist d ie Tatsache, dass Jesus durch sein ungewöh nliches Verhalten da s 
Selbstverständliche, das Erwartete und Alltägliche durchbricht. In seinem 
Verhalten kündigt sich etwas Neues an; etwas, das den Menschen nicht ver-
urtei len und damit erledigen will, sondern ihn für seine wah rhaft mensch-
lichen Möglichkeiten öffnen und ihn so an seine wahre Bestimmung erinnern 
will, die ihm von GOtt, dem Urgrund a llen Seins, zugedacht wurde, nämlich 
jedwedes Leben, d. h. sowohl das eigene als auch das Leben a ller anderen Ge-
schöpfe zu erhalten, zu bewahren und so zu fördern, dass es gemäß den ihm 
von Gon zugedachten Anlagen, Fähigkeiten und Möglichkeiten gedeihen und 
gelingen kann. 
So gesehen, liegt der wahre Sinn des Erstaunens und der damit einher-
gehenden Erschütterung des Selbstverständlichen und Alltäglichen in der Ent-
wurzelung einer bislang für gü ltig geha ltenen, im Letzten aber falschen Le-
benseinstell ung und Weitsicht und zieh zugleich auf eine neue und tiefere 
Einwurzelung in die Wirklichkeit des Seins ab, von wo es uns erlaubt ist, zu 
erkennen, "daß die Welt t iefer, großräumiger, geheimnisreicher ist, als es dem 
Alltagsverstand erscheint"'u. So erfü llt sich letztl ich der tiefere Sinn des Stau-
nens im Sinn für das Gehei mnis. Im Horizont dieses Gedankens besagt Ge-
heimnis da nn nicht, dass uns etwas ve rstellt oder verdunkelt wi rd. sondern 
da ss uns etwas offenba r wird. Anders formuliert: .. Geheimnis besagt ...• daß 
ei ne Wirklichkeir deswegen un begreiflich ist, weil ihr Licht ... unausschöpfbar 
lind unerschöpflich" IJ ist. Gerade diese Erfahrung muss Zachäus widerfa hren 
sein, als Jesus vor ihm stehen blieb und ihn, den Zöllner, der in den Augen der 
(J Joscf PII!'>EI\, Was heißt philosophitrtnf. München ' 1967, 71. 
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anderen als Sünder und von daher als von Gott Verworfener galt, darum bat, 
in seinem Haus Gast sein zu dürfen. Damit befreite er ihn 'Zugleich - und darin 
kündigt sich ein 'Zweites Erfahrungsrnornent an - aus der Isolation seines Sün-
derdaseins 'ZU neuern und heil vollerem Leben. Was also Zachäus im Letzten 
staunen lässt, ist die Erfahrung der allem menschlichen Denken und Trachten 
'Zuvorkommenden, unbegreiflichen und unerschöpflichen Gnade Gottes. 
3.2 Das Moment des "Heils" 
Ein 'Zweites, grundlegendes Erfahrungsmoment authentischer christlicher 
Gotreserfahrung bildet die Erfahrung des Heils oder, wie man auch sagen 
könnte, die Erfahrung der Befreiung, der Rettung, der Erlösung. Jeder kennt 
die Erfahrung des Heilwerdens - sei es, dass man nach langer, schwerer 
Krankheit endlich wieder gesund geworden isr; sei es, dass man in einer schier 
ausweglos erscheinenden materiellen oder finanziellen Notlage überreiche 
Hilfe erfährt; sei es, dass man nach einem Streit mit einem nahe stehenden 
Menschen sich wieder mit ihm versöhnt; sei es, dass man nach dem Verlust 
des über alles geschätzten lebenspartners einen ähnlich wertvollen Menschen 
wieder findet, oder sei es, dass man, wie im Falle des Zachäus, aus der selbst-
verschuldeten gesellschaftlichen und religiösen Isolation - denn die Zöllner 
galten ähnlich wie die Prostituierten wegen ihrer schmunigen und oftmals 
geseneswidrigen Geschäfte als kultisch unrein und wurden gesellschaftlich 
gemieden - durch die Zuwendu ng eines anderen Menschen in das gesell -
schaftliche und religiöse leben neu integriert wird und damit in gewisser Wei-
se eine Neuwerdung des eigenen Lebens erfährt. In all diesen Erfahrungen des 
Heilwerdens, in denen wir Befreiung, Rettung und Erlösung erfahren, geht es 
im Wesentlichen immer um die Beseitigung eines Mangels - eines Mangels an 
Gesund heit, an Freundschaft und Mitmenschlichkeit usw. - oder um die Be-
hebung eines Verlusts - den Verlust ei nes gel iebten Menschen oder auch der 
Gemeinschaft und nicht zuletzt den Verlust der Gemeinschaft mit Gott. Heil-
werden bedeutet dann, das Verlorene wiederzugewinnen. 
Was Z.1chäus betrifft, so hat er durch den VerluS{ der Gemeinschaft mit 
Gott und den Menschen im Grunde genommen das Leben selbst verloren. 
Denn jeder weiß, wie sehr wir Menschen eina nder brauchen. Auch wenn 
man sich um die Erfüllung solcher Bedürfnisse wie Essen und Trinken, Woh-
nen und Beruf keine Sorgen zu machen braucht, weil man sie sich notfalls -
was im Falle des Zachäus durchaus denkbar ist - mit Gewa lt verschaffen 
kann, so gibt es doch auch andere, ebenso lebenswichtige Bedürfnisse, deren 
Erfüllung man sich lentlich nicht mit Erpressung und Gewalt besorgen kann. 
Es ist dies vor allem das Bedürfnis nach Anerkennung und Bejahung, nach 
Zuneigung und Liebe. Denn was bedeutet es, ohne Zuneigung und mensch-
liche Wä rme, ohne wirkliche Geborgenheit und Liebe zu leben? Es bedeutet 
den Tod inmitten des Lebens. 
Gesteigerr wird dies nur noch durch den Verlust der Gemeinschaft mit 
GOtt, durch den Verlust der Transzendenz. Denn was der Mensch mit dem 
Verlust der Transzendenz verliert, ist das BewusstSein für seine gortgewirkte 
Herkunft und gotterfüllte Zukunft. Es bedeutet letztlich den Verlust der wah-
ren Identität und des wirklichen Lebenssinns. 
Erst vor dem Horizont dieser Überlegungen beginnt man zu erahnen, was 
für Zachäus die Zuwendung Jesu bedeutet: die Erfü ll ung der Sehnsucht nach 
Leben und Heil. Denn indem Jesus ihn, den von den Menschen gemiedenen 
und verachteten Sünder, um Aufnahme in sein Haus birtet, beginnt für Za-
chäus die nicht mehr für möglich gehahene Erfüllung jener genanncen 
mensch lich-persona len wie geistig-religiösen Urbedürfnisse, ohne die der 
Mensch nicht leben kann lind in denen sich zugleich jene ursprüngliche Aus-
gerichtetheit des Menschen auf das leben und damit auf Gon selbst, den Ur-
grund allen Lebens, dokumentiert. Ihre endgültige Erfüllung aber findet diese 
urmensch liehe Sehnsucht nach Heil und Leben dann, wenn der Mensch - wie 
Jesu Tod und Auferstehung zeigen - am Ende seiner irdischen Tage, befreit 
von den Unzulä nglichkeiten dieser Welt, heimkehrt in eben jenen göttlichen 
Urgrund. Diese Sehnsucht nach Heil und leben und deren überreiche Erfü l-
lung in GOrt hat Augustinus in jenem bekannten Wort zusammengefasst, das 
da lautet: .. Unruhig ist unser Herz, bis es Ruhe findet in Dir, 0 Herr"14. Erst 
mit dem Eingang in die Überfülle des göttlichen Lebens findet der Mensch 
unvergängliches Leben und unzerstörbares Heil. 
3.3 Das Moment der "Liebe" 
Ein weiteres, bereits angeklungenes Grundmoment christlicher Goneserfah-
rung ist die Erfahrung der Liebe. Wenn man sieht, wie Zachäus durch die 
Begegnung mit Jesus ein ganz anderer Mensch wird, wie er von Grund auf 
ve rwandelt wird, dann stel lt sich einem unm ittelbar die Frage, welches der 
Grund für diesen tiefgreifenden Wandel im Herzen des Zachäus sein mag. 
Die Antwort liegt zu nächst sicherlich darin, dass Zachäus durchJesu Zuwen-
dung endlich aus seiner gesellschaftlichen und religiösen Isolation befreit 
wird und gerade so Heil und Befreiung erfährt. Doch spricht sich u. E. in die-
ser Erfa hrung des Heils und der Befreiung noch eine weitere fundamemale 
Erfahrung mit aus: die Erfahrung der Liebe. Wenn man sich vor Augen hält, 
wie sehr die Zöllner vom Volk gemieden und abgelehnt wurden, wird man 
Jesu Zuwendung zu Zachäus sowie seine Birre um Gastfreundschaft wohl 
nur so erklären können , dass Jesus, auch wenn er Zachäus' erpresserisches 
Handwerk zutiefst verabscheut und ablehnt, Zachäus a ls Menschen aber 
nicht ablehnt. Die Tatsache, dass sich Jesus mit Zachäus abgibt, bedeutet also 
" AUCUST1NUS, Bekenntnisse (Die Bibliothek der Alten Welt. Reihe .,Antike und Chns-
temum",Bd. l j,Stuttgartu.a.1950,31. 
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nicht, dass er Zachäus' sündiges Verhalten gutheißt, wohl aber dessen Exis-
tenz, wie armselig und beschäd igt sie auch immer sei n mag. Gerade das aber 
meint zu nächst und vor allem das WOrt ,Liebe': "Liebe besagt in jedem denk-
baren Fa ll soviel wie gutheißen. Das ist zu nächst ganz wörtlich ZU nehmen. 
Jemanden oder etwas lieben heißt: diesen Jemand oder dieses Etwas ,gut' nen-
nen und, zu ihm gewendet, sagen: Gut, daß es das gibt; gut, daß du auf der 
Welt bist!"U Diese grtmdsätzliche Bejahung besagt zu nächst einma l, dass der 
Liebende die Existenz des Geliebten grundsätzlich will; es ist für den lieben-
den unwünschbar, dass - soweit es an ihm liegt - der Geliebte nicht ist. Aller-
di ngs darf diese grundsätzliche Bejahung des Geliebten nicht dahi ngehend 
missverstanden werden, dass der Liebende in allem und jedem das Sein, ge-
na uer gesagt, das Sosein des anderen akzeptiert, um ihm gar jeden Wider-
stand und Widerspruch zu ersparen: ",Einen Menschen lieben' heißt nicht 
wünschen, daß er fre i von jeder Beschwernis leben, sondern, daß es in Wahr-
heit gut um ihn bestellt sein möge" 16. 
Gut um ei nen Menschen ist es dann bestellt, wen n er Zll seinem ureigens-
ten Wesen fi nder, es beja ht lind im Umgang mit der Welt und den Menschen 
realisiert. Gerade das ist das Z iel der Liebe. Und gerade weil das letzte Z iel 
der Liebe die Realisierung des Wesens und da mit die Erfüllung des Lebens des 
geliebten Menschen ist, wird der Liebende alles daran setzen, das Leben des 
Ge liebten zurech t zu bringen. Das heißt: Er wird versuchen, ihn von den Ver-
kehru ngen und Entfremdungen seines Daseins auf sein ureigenstes Wesen hin 
zu befreien, dam it er ganz zu sich selbst kommt, d. h. zu dem, was er ist, und 
nicht zu dem, was er sich vorgaukelt, in den Augen der anderen sein zu wol-
len. So gesehen, wird der Mensch durch die Liebe des anderen und der sich 
da rin ausdrückenden unbed ingten Bejahung allerersr frei, sich ungeschmälert 
in aller Offenheit und Wahrheit zu sehen und zu entfalten, und er wird auf-
grund der Bejahung des eigenen Lebens durch den anderen zugleich dazu be-
fähigt, zu sich selbst ja zu sagen. Durch die Liebe des anderen zu mir wie auch 
durch meine Liebe zu ihm wird mein und sein Dasein ,gerechtfertigt', weil der 
Geliebte mich wie auch umgekehrt ich den Geliebten zum wahren und vollen 
Menschsein brauche, weil er ohne mich und ich oh ne ihn nicht sein ka nn, 
insofern wir jeweils in der Gestalt des anderen ga nz nah und leibhaftig jene 
Anerkennung, Zuneigung und Geborgenheit erfahren können, die unserer 
Existenz Erfüllung und Sinn gibt, deren letzter Grund aber Gott selbst ist. 
In diesem Sinne ist die Liebe existenzsetzend bzw. exisrenzermöglichend 
und kreatorisch, d. h. sie verhilft dem Menschen zu seiner wa hren Existenz, 
indem sie ih n von seinen Leben zerstörenden Verkehrungen auf sein ureigens-
tes Sein können hin befreit und ihn so in gewisser Weise neu schafft. So gese-
IJ JOSdPtEI'ER, Ober die Liebe, München 1972,38. 
" Ebd.71. 
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hen , wird im Akt der Liebe .. der gönlich-kreatorische Akt der Daseinsserzung 
fortgesetzt und vollendet"l ' . Oder anders gesagt: Gon braucht den Men-
schen, damit er durch ihn diese Welt in und aus der webe jener Vollendung 
zufü hren kann, die nur er, Gott selbst, zu geben vermag und die die Vergött-
lichung (Irenäus) a llen Seins in der unendlichen Fülle des gönlichen Lebens 
bedeutet. 
Diese Überlegungen machen deutlich, dass die Liebe die Sprache Gones 
und zugleich die Ursprache des Lebens ist, weil sie den Menschen zum wah-
ren Sein befreien und ihn damit letztlich zu Gon selbst, dem Urgrund allen 
Seins, führen will. Gerade das ist es, was das Leben des Zachäus in der lieben-
den Zuwendung Jesu neu werden lässt: die Erfahrung unbedingter Bejahung 
der eigenen Existenz und die Ahnung, dass sich ihm in der Liebe Jesu Christi 
Gon selbst zuwendet, um ihn auf jenen Weg zu rückzuführen, der der Weg des 
wahren Lebens ist, wei l er den Menschen letzdich in die Vollendung, d. h. in 
die Fülle des göttlichen Lebens führt. 
3.4 Das Moment der "Freude" 
Wenn der Mensch wie Zachäus solche webe erfährt, dann wird in der Wüste 
seines Herzens eine Quelle heller Freude aufbrechen, die, weil er sich nun in 
allem von GOtt gehalten und in ihm geborgen weiß, nie verlöschen wird und 
die desha lb wr Grundsrimm ung dieses Menschen werden kann. So bildet die 
Erfahrung der Freude ein weiteres, grundlegendes Erfahrungsmomem christ-
licher Goneserfahrung. 
Freude kommt vor allem da auf, wo der Mensch Situationen der Bewäh-
rung und Prüfung besteht oder - wie im Falle des Zachäus - aus Situationen 
der Not befrei t wird und zu einer gelungenen (Re-)Integration in die Ordnung 
des Lebens, der Natur, der Welt, kurz, in die Ordnung der Schöpfung gelange, 
und damit letztlich w einer gelungenen Wiederherstellung seiner Beziehung 
wm Ganzen der Wirklichkeit, ei nschließlich der Wirklichkeit Gottes, findet. 
Durch die (Re-)Imegra tion in das Gesamt der Wirklichkeit und des Lebens 
erlebt der Mensch so etwas wie eine Einheit mit Gott, den Menschen, der 
Weh und schließlich mit sich selbst. Diese Erfah rung der Einheit, die aus der 
Erfahrung vorbehal tlosen Angenommenseins, gelungener Kommunikation 
und unendlicher Geborgenheit erwächst, ist der Grund der Freude. In der 
Freude kommt der ga nze Mensch zum Schwingen, sein Leben, seine Vergan-
genheit und Zuku nft, findet er zu einer tiefen Harmon ie mit Gon, mit der 
Welt und mit sich sel bst. 
Wie das Beispiel des Zachäus zeigt, kann solche Freude nicht von einem 
selbsr gemacht werden. Vielmehr ist die echte Freude eher die Frucht von et-
was anderem, d. h. sie ist wesenhaft Geschenk und Gabe {ganz plastisch wird 
11 Ebd.50. 
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dies, wenn wir jemanden durch Geschenke erfreuen) und besitzt von daher 
etwas Unverfügbares. Sie stelh sich ein, wenn ich in Einklang mit mir selbst 
und mit anderen gekommen bin. Diesen Einklang mit mir und den anderen 
kann ich nicht erzwingen. Es geht nicht darum, an die anderen heranzutreten 
mit der Forderung; Jeh will angenommen sein, ich will glück lich sein , ich will 
froh sein. Auf diese Weise finde ich nicht den Einklang mir mir und den ande-
ren. Eher stellt sich dieser Einklang ein, wenn ich durch die Annahme, die 
Liebe, die Geborgenheit, das Glück, das ich einem anderen Menschen zu ge-
ben vermag, selbst wiederum von diesem Menschen angenommen werde und 
dabei Liebe, Glück und Geborgenheit erfahre. Mit anderen Worten: Freude 
stellt sich ein, wenn ich dem anderen zum Einklang mit der Weh verhelfe und 
der andere mir. Diese Überlegung macht deutlich, dass Freude, verstanden als 
Einklang mit sich und der Welt, etwas ist, was seinen Grund - wenn auch 
nicht ausschließlich, so doch wesentlich - im anderen hat. 
Da wir als Christen der überzeugung sind, dass der andere Mensch, das 
andere Geschöpf, ja die Welt überhaupt als Ausdruck der Schöpferkraft GOt-
tes und damit als Werk Gones zu verstehen ist, wird klar, dass in aller Freude, 
versta nden als Ausdruck des Eink langs mit sich und dem Ga nzen der Wirk· 
lichkeit, Gott selbst am Werk ist. Wer zu dieser Erkenntnis gelangt, dass der 
wahre Grund hinter allem Angenommensein, aller Geborgenheit, aller Liebe 
und allem Glück und der sich in solcher Erfahrung einstellenden Freude der 
lebendige Gott isr, der wird auch in den Erfahrungen des Leids, der Trauer, 
der Not, des Unheils und gar des Todes nicht verzweifeln, da er sich letztlich 
ei ngebunden weiß in die größere Freude Gottes. Der heilige Paulus sagt: "Ich 
bin überreich an Freude bei all meiner Drangsal" (2 Kor 7,4). Er sagt dies, 
weil er weiß, dass alles, was geschaffen isr, in einem unbegrenzten Reich der 
Freude lebt, da alles letztlich in und aus Gon lebt und existiert, so dass er wie 
auch der Gläubige mit dem unbekannten Beter des Alten Bundes in jenes 
Wort mit einstimmen kann, das von Gon sagt: "Du liebst alles, was ist, und 
verabscheust nichts von dem, was du geschaffen hast; denn hänesr du etwas 
gehasst, dann hättest du es nicht geschaffen. Wie könnte etwas bestehen, 
wenn du es nicht wolltest ... ? Ja, a lles schonst du, weil es dein eigen ist, du 
Leben liebender GOtt. Denn dein unvergänglicher Geist ist in allem" (Weish 
11,24-12,1). 
3.5 Das Moment der "Umkehr" 
Die durch Jesu Zuwendung wiedergefundene Freude am Leben bringt Za-
chäus dazu , sein Leben von Grund auf zu ändern. In der Erzählung wird aus-
drück lich davon berichtet, dass Zachäus die Hälfte seines Vermögens den Ar-
men geben und unrechtmäßig angeeignetes Gut in vicrfacher Höhe 
zurückerstatten will, was weit über der vom Gesetz in solchen Fällen gefor-
denen Rückerstattung lag (vgl. Lev 5,20-24 und Ex 21,37). So bildet die 
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Umkehr des bisherigen Lebenswandels ein weiteres, wichtiges Erfahrungs-
moment christlicher Gotfeserfahrung. Das Beispiel des Zachäus zeigt, dass 
der Mensch, wenn er sich von GOrt - ob bewusst oder unbewusst - abwendet, 
sich verirrt in den Ausweglosigkeiten, Irrwegen und Machenschaften des Bö-
sen. Doch zeigt die Erzählung auch, dass GOtt nicht einfach vom Menschen 
ablässr. Vielmehr ist er es, der den Verirrten zurückholt, der den Slinder aus 
seinem falschen Wandel herausholt und ihm die Möglichkeit zu einem neuen 
Anfang gibt. 
Das Motiv des Herauslösens oder ,Freikaufs' der Verirrten, der Heimho-
lung der Verlorenen durch GOrt aus dem Bereich der Sünde in den Bereich des 
Heils und Lebens ist bereits im Alten Testament grundgelegt. So spricht etwa 
Jesaja davon, dass Jahwe das in die Irre gegangene Volk aus der Versklavung 
in die falsche Lebensweise "freikauft" Ues 43,3) und dass Jahwe selbst die 
"Knechtschaft" leistet, mit der all das weggeschafft werden muss, was sein 
Volk von ihm trennt (vgl. Jes 43,25). Im Neuen Testament ist dieses Motiv 
geradezu das Leitmotiv, das liber der Sendung Jesu steht. Besonders deutlich 
wird es in den Gleichnisreden, die vom Suchen und Finden des Verlorenen 
(vgl. etwa Mt 18,12-14; Lk 15,3-7) erzählen. Jesus ist gesandt die Verlorenen 
zurückzuholen. In seiner Zuwendung manifestiert sich das Kommen Gottes 
in diese Weh in einer solch heilvoll-befreienden und offen-wahrhaftigen Wei-
se, dass dem Sünder die Augen für die Abgründigkeit seines verkehrten Le-
benswandels geöffnet werden und ihm zugleich der Blick frei wird für eine 
Umorientierung seines bisherigen Lebens und für einen ernsthaften Neu-
beginn in der Gemeinschaft mir dem verzeihenden, unverbrüchlich treuen 
GOrt. Durch Jesus und die ihm nachfolgenden Menschen wird der Sünder he-
rausgefordert, sein Leben radikal7u ändern und sich von Jesu Geist den Weg 
in eine verheißu ngsvolle und erfüllre Zukunft weisen zu lassen. Dass dem 
Menschen dies gelingen ka nn, dafür hat Jesus sein Leben bis zum Tod einge-
setzt, den er gerade durch jene fand, die sein Angebot zur Umkehr ausschlu-
gen, weit sie den Mächten und Sicherheiten dieser Weh mehr trauten als Gon. 
3.6 Das Moment des .,Glaubens" 
Die durch Jesu liebende Zuwendung bewirkte grundlegende Umkehr im Le-
benswandel des Zachäus zeigt, dass ZachäusJesus vertraut bzw. seinem WOrt 
und seinem Handeln Glauben schenkt. Der Glaube bildet denn auch eines der 
fundamentalsten Erfahrungsmomente chrisrlicher Gotteserfahrung. 
Bereirs im Alren Testament besagt Glaube soviel wie den Verheißungen, 
Weisungen und Führungen Gottes Vertrauen zu schenken. So reagiert Abra-
ham auf Jah wes Weisungen in Vertrauen, Hoffnung und Gehorsam (vgl. Gen 
22,12); Paulus nennt ihn deshalb den " Vater des Glaubens" (Röm 4,11 ). Mo-
ses, der große Führer des jüdischen Volkes, wird durch sein Vertrauen und 
Hören (seinen Gehorsam) auf Gottes Wort zum Befreier seines Volkes (vgl. 
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Ex 3,16 f.). Schließlich erweisen sich die Propheten durch ihr standhaftes Be· 
harren und unumstößliches Vertrauen in Gottes Ralschlüsse als Tröster Isra· 
eis (vgl. etwa Jes 40,27-31). 
Auch im Neuen Testament versteht man unter dem Glauben, dass der 
Mensch dem Heilsangebot Gottes, das ihm in der Gestalt Jesu Christi ent· 
gegengebracht wird, Vertrauen schenkt, es annimmt und Gott dabei ganz sein 
Herz schenkt (genau das besagt ja das lateinische Wort "credere" = .,cor·da· 
re"). In diesem Sinne ist Glaube die radikale Antwort des Menschen auf GOt· 
tes Liebe und Heil in Jesus Christus. 
Dieser Glaube bewährt sich im Leben, wie das Beispiel des Zachäus und 
vieler anderer im Neuen Testament geschi lderten Gestalten zeigt. Sie alle wer· 
den nicht durch Jesus enttäuscht: sei es, dass er Kranke heilt oder Besessene 
von Dämonen befreit; sei es, dass er sich einsetzt für die gesel lschaftl ich wie 
religiös verachteten Sünder oder - wie im Falle des Zachäus - für die Zöllner. 
Immer können die Menschen auf sein Handeln vertrauen und seinem Wort 
Glauben schenken. 
Wenn etwas für Jesus charakteristisch ist, so ist es wohl die Tatsache, dass 
sein Verhalten, sein Auftreten, sein Wort, ja überhaupt sein Leben einsch ließ· 
lieh seines Todes höchst glaubhaft ist. Gerade die Offenheit, Redlichkeit und 
Wahrhaftigkeit seines Denkens, Sprechens und HandeIns, die Ernsthaftigkeit 
seiner Antei lnahme am Schicksal der Menschen, sein Eintreten Hir das schein· 
bar unwerte Leben, kurz, die Authentizität seines Lebens und seiner Botschaft 
bewegen die Menschen, Jesus zu vertrauen, und lassen sie zu dem Glauben 
kommen, dass in ihm GOtt selbst sich in der Gestalt ei nes Menschen dieser 
Welt zuwendet. 
Durch Gottes heilvoll·erlösende Zuwendung zu den Menschen in der Ge· 
stalt Jesu Christi ist den Menschen die Möglichkeit gegeben, in ein neues Ver· 
hältnis zu Gott zu treten. Dieses neue Verhältnis, diese neue Beziehung zu 
GOrt wird im Neuen Testament beschrieben als neues Sein in Christus (vgl. 
2 Kor 5,17; GaI2,20), d. h. als ein Leben in und aus seinem Geist, als Teilhabe 
an seinem Geschick (vgl. Röm 6,4-1 1). Vor allem aber wirkt der Glaube die 
Rechtfertigung des Sünders (vgl. Röm 1,17; 3,21-31; 4,13; Ga l 3,15-18). So 
gesehen, gibt uns der Glaube geradezu eine neue Wirklichkeitsgrundlage: 
"Glaube ist eine Art zu leben, nämlich in Gott und vor GOtt zu leben, a ls 
unserem Ursprung lind unserer Zukunft, als unserem Geheimnis, das in uns 
gegenwärtig ist und als in a llen Menschen und Dingen gegenwärtig erfa hren 
werden soll. " U 
Am Ende unserer Ausführungen zu einer Phänomenologie christlicher 
Gotteserfahrung, in dessen Verlauf wir sechs grundlegende Erfahrungs· 
!. Günrer STACHEL, Art.: .,Glaubensvermntlung", in: Ulrich RUH (Hg. ), Handbuch reli-
giöser Gegenwarlsfragen, Freiburg u. 3. 1986, 150-155, 151. 
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momente christlicher Goneserfahrung am Beispiel der Zachäus-Erzählung 
(Lk t9,l-1 0) herausgearbeitet haben - die Erfahrung des Staunens, des Heils, 
der liebe, der Freude, der Umkehr und des Gla ubens -, soll der Hinweis ste-
hen, dass christliche Goneserfa hrung sich gerade nicht nur auf jene Erfahrun-
gen beschränkt, die Menschen mit Jesus während seiner irdischen Lebenszeit 
gemacht haben. Vielmehr haben viele Menschen in der zweitausendjährigen 
Geschichte des Ch ristentums durch ihr Denken, Sprechen und Handeln, ja 
durch ihr Leben überhaupt die Erfahrung bezeugt, dass dieser Jesus von Na-
zareth, den die Kirche als Sohn Gones bekennt, lebt und die Menschen, die in 
und aus seinem göttlichen Geist leben, zu einem erfüllten Leben führt. Immer 
dann, wenn es Menschen gelingt, aus Jesu Leben spendendem Geist zu leben, 
können sie dazu beitragen, dass auch in unserer Zeit noch den Menschen 
christliche Gotteserfahrung und darin die Erfahrung des göttlichen Ursprungs 
allen Seins und Lebens als Anrwort auf die Frage nach dem Menschen und der 
Welt zuteil werden kann. 
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RALF MIGGE LBRINK 
Verbum Caro 
In karnarion als Sch llisselbegriff christlicher Weltdeurung 
ZusammellfasslIIlg: Fleisch bezeichnet in der Spur von HansjoNAs und Michel HENRY 
die Gegebenheit des Geistes nicht als absoluter Selbstbesitz, sondern als Lebe'1. Leben 
umfasst die subjekrhafte Ermächtigung, aber auch die Erfahrung undurchschaubar 
prägender, ja, determinierender Verknüpftheit jedes Menschen mit allen anderen le-
bendigen Wesen. Daraus ergibt sich ein realistisches und dramatisches Verständnis 
menschlicher Freiheit (a uch des Willens), der Erlösung, der Kirche und der Sakramente 
als zeitgemäße Ada ption des Inkarnationsbegriffs. 
Abstract: This interpretation of incarnation concentrates on the mean;ng of "Aesh". 
Following the phenomenologieal view of Hans JONAS and Michael Hf:NRY "flesh" i5 
understood as the special form of existenee wherein eonsciousness is always embraeed 
by rhe sombre roots whieh eonneer man to every othcr living being of past and furure. 
Th is sceptiea l anthropology inehldes a realisrie and dramatie view on mankind, on 
salvation, on the ehureh, on Christian anrhropology (including the question of free 
will), on the theology of graee and the saeraments. 
1. Inkarna tion a ls Schlüsselbegriff 
Man wird heute schnell Konsens darüber erreichen, dass christlicher Glaube 
erzählt werden muss, weil d ie Vielfa lt biblischer Lebensgeschichten mit Gott 
ei ne vielfä ltige Adaption durch Menschen in der gegenwä rtigen plura len Le-
benswelt ermöglicht. Damit entspricht das narrative Programm dem inkarna-
torisehen Grundinteresse des Christentums. Wie aber ist dieses inkarnatori -
sehe Grllndinteresse näher zu bestimmen? Dazu bedarf es statt der na rra tiven 
Entfaltu ng einer begrifflichen Konzentration. De r Begriff der Fleischwerd ung 
des göttlichen Wortes ist ein Konzentrationshcgriff. Mi t dem Begriff der in-
karna tion ist in der äußersten Abkürzung eine Ultrakllr<.{ormel des christli-
chen Glaube"s gegeben. Man könnte durchaus sagen, das Christentum ist d ie 
Religion, d ie vom jüdisch-griechischen Monotheismus allS den Glauben an 
d ie Menschwerd ung Gottes bekennt, ohne dabei auf das Niveau einer heid-
nisch-mythologischen Vermengung von Gon und Wel t zurückzufallen. 
Wä hrend der Weg der Erzählung das Christl iche in d ie Wei te des Huma-
nums hinei n en tfa ltet, zielt die Bemühung des Begriffs darauf, das Spezifische 
und Unterscheidende des Christentums gegenüber dem allgemein Humanen 
herauszuarbeiten. Um a ber d iese Funktion erfüllen zu können, muss das Spe-
zifische und Unterscheidende nicht nur auf den Begriff gebracht we rden. Es 
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muss auch gezeigt werden, dass dieser Ikgriff nicht eine vorwitzige Abstrak-
tion ist, kein Ideologem, mit dem die Breite der Glaubenserbhrungen illegi-
tim verkürzt wird, es muss - mit anderen Worten - gezeigt werden, dass der 
gefundene Begriff wi rklich in der Lage ist, die ganze Breite der Erzähl- und 
Erfahrungsbereiche miteinander zu verknüpfen und so dem Vemehen das 
Spezifische der christlichen Gorreserkenntnis aufwschließen. Ein so verstan-
dener Sch lüsselbegriff verknüpft Einzelerkenntnisse des christlichen Glau-
bens zu einem Ga nzen und wirkt verbi ndend und integrierend zwischen den 
einzelnen Lehrstücken der Dogmatik. Er schließt die Vielfa lt des Glaubens für 
das Verstehen auf. 
2. Die implizierten Inhalte des In karnationsbegriffes 
Semantisch umfasst der Begriff der Inkarnation eine Reihe christlicher Über-
zeugu ngen, um sie in einer pointierten Weise zu deuten: 
( I ) Vorausgesetzt wird zunächst einmal die Präexistem:.christologie. Jesus 
Christus ist der ewige innergöttliche Logos. Damit ist einer oncologischen 
.,Christo/ogie VOll tmten", die nicht nur erzähllogisch beim Menschen Jesus 
einsera, sondern die im Ansch luss an Phil 2,9 die Göttlichkeit Jesu adoptia-
nistisch als Konsequenz seines menschlichen Lebens verstehen wi ll, der Weg 
abgeschnitten. I Die im mühsamen Ringen der Alten Kirche gewonnenen 
christologischen Einsichten zur Art der Gegenwart Gones in Jesus Christus 
implizieren wesentliche Einsichten einer chrisdichen Anthropologie im all-
gemeinen: Der Mensch wird nicht durch Grundüberzeugungen, durch seine 
Tugend und von sich aus ein Wesen der Unmittelbarkeit zu GOtt, sondern 
Gott muss Mensch werden, welln in der Menschheit das Göttliche erscheinen 
soll. Die augustinische Position in der Ausei nandersetzu ng mir dem so ge-
nannten I>elagianismus kann als Adaption der in der Christologie gewonne-
nen Grundeinsicht über die Art der göttlichen Wirksamkeit am Menschen 
I Mit .. Jlr:iexiSten7.christologie~ wird traditionell und terminologisch sehr unglucklich 
die Glaubenswahrheit ausgedruckt, dass die in Jesus Christus vollkommen erschienene gört-
liehe Wahrheit tron ihrer Gebundenheit an eITle komingente menschliche Biographie unge-
minderten gönlichen Ursprungs und W~ns ist und eben 50 von Ewigkeit in EWigkeit gtihigc 
Wahrheit. Die hiStorische Genese dieser Vernunfteinsicht und ihre metaphoTlsche Artikula-
tion als Argumente gegen ihre Geltung in Stellung zu bringen, in nicht nur historisch so 
fragwürdig wie die immer noch kolportierte Hellenisierungsth~ Adolf von HARNACJ(S, CS 
serl.t dogmatisch auch eine völlig unbegrllndete überzeugung voraus, von der Historiker 
und Exegeten immer wieder heimgesucht werden, dass nämlich der Nachweis der histori-
schen Entstehung einer Überzeugung ohne weiteres deren Geltung besehr,Ulkt oder gar voll-
kommen in f rage stellt. Eine sehr treffliche Darstellung der zeitgenössischen DiskUSSion zur 
überzeitlichen Gdrung jcsu Christi liefut Manfred GERWING (OEM., Jcsus der ewige Sohn 
GOIICS, in; ThGl91 12001/224-244). Ausführlich macht milden Positionen der Gegenwart 
:wr Präexisten1.christologie vertraut; Rudolf LAUFEN (Hg.), Cortcs ewiger Sohn. Die Praexis-
tenz ChriSti, 11aderborn 1997. 
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gedeutet werden: Vergöttlichung des Menschen ist das Werk des mensch wer-
denden Gottes, nicht des sich zur Gottheit au fschwingenden Menschen. 
(2) Die Inkarnationstheologie setzt weiterhin die Sohneschristologie vo-
raus. Das fleischgewordene Wort ist nicht irgenderwas Erscheinendes gött-
lichen Ursprunges, sondern im strengen Sinne Gott selber. Genau diese Ein-
heit mit GOtt deutet das Glau bensbekenntnis von Nika ia als den wesentlichen 
Gehalt des neutestamentlichen Sohnesbegriffs: "Gott von Gott, Licht vom 
Lichte, wahrer Gott von wahrem GOtt."2 
(3) Vorausgesetzt wird weiterhin eine Selldullgschristologie: Die Mensch-
werdung des Logos hat eine von GOtt ausgehende soteriologische Funktion. 
Das macht es möglich, den Prolog des Johanneseva ngeliums in Verbindung 
bringen mit der spätalttestamenrlichen Erzählung von der göttlichen Weisheit 
(ch6kmah) als der wesentlichen Gestalt innerweltlicher Heilswirksamkeit 
GorresJ : Wo GOtt in der Welt gegenwä rtig ist, da inspiriert und erleuchtet er 
Menschen, seiner Wcisung zu fo lgen und auf diesem Weg zu einer Stcigerung 
der menschlichen Lebenskraft vorzudringen bis hin zur .. Fülle des Lebens" 
Uoh 10,10). 
(4) Schließlich wird die Theologie der Mensch-\Verdllng Gottes voraus-
gesetzt. Die bisherigen christologischen Begri ffe thematisieren den göttlichen 
Ursprung jestl und mithin die Legitimation des Anspruches Jesu. Der Begriff 
der Menschwerdung fokussiert dagegen das Ziel des Handeins jesu. Das Z iel 
ist das Heil der Menschen. Das Modell eines Tausches {XUWMU'f1lI 
(J"UVCr.MClYlJ.alcommercillm) ist für die Soteriologie der griechisc he Patristik 
bestimmend4 : Die Annahme der Mcnschennatu r durch Gott bedeutet irgend-
wie die Vergöttlichung (OE:o)o~) der Menschheit. IRENÄUS VON LYON arbeitet 
in seiner Soteri ologie mit der Vorstellung, ei ne neue Einheit der ga nzen 
Menschheir untereina nder und mit Gott entstehe mit der Geburt Gottes als 
Mensch dadurch, dass die Menschheit unter dem neuen Haupt des menschge-
wordenen Gones zusammengefasst werde (o.vaxEtPa"}..aLwou;lrecapitulatio) .5 
Auf dieses neue Haupt beziehe sich die erlöste Menschheit als auf den tYpos 
der heilen Schöpfung und setzt so die Herrschaft des neuen Hauptes alltäglich 
im Leben um. Die in der Geburt Gottes als Mensch begründete ontologische 
Vereinigung von Gottheit und Menschheit wird geschichtlich pädagogisch 
verwirklicht als A"gleichung an das Vorbild Jesu. Ein anderer großer Denker 
der griechischen Patristik, GREGOR VON NvssA., besch.reibt die erlösende Wir-
kung der Menschwerdung Gottes als "admirabile commercillm", a ls einen 
1 DH 125. 
J RlIdolf SCHNAC KE NDURG sieht in der jüdischen Weisheitsspckll iation .. die treffendSte 
Sachparallele" (OERS., Das Johannesevangelium I, Freiburg 1972 [HTHKNT IVI\l260) . 
• IRENÄUS VON LYON, Adversus haereses, 3, 19, I (um 220); ATHANASIUS, Oe incarnatio-
ne Verbi, 54 (um 3 18); "Ocr Logos ist Mensch geworden, damit wir vergötdicht werden." 
J III.ENÄUS VON LVON, Ad versus haereses, 5, 12,4 f. 
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Tausch: Gott nimmt -so der Platoniker GREGOR- nicht das Wesen eines ein4 
zeinen Menschen an, sondern das Wesen der Menschheit insgesamt, a lso das 
geistige Wesen der einen menschlichen Natur, und begründet dadurch die 
Möglichkeit eines physisch4pharmakologischen Prozesses der Höherbildung 
der empirischen Menschheit. ' 
(5) Außer dieser soteri ologisch-teleo logischen Perspektive der Menschwer4 
dung kann der Begriff auch in einer im engeren Sinne theo 4 /ogischell Perspek-
tive beleuchtet werden: Dass Gon in der Hei lsgeschichte mit den Menschen 
selber etwas wird, impliziert den Bruch mit einem klassisch na türl ich4theo4 
logischen Monotheismus, dessen Gorresbegriff gerade durch die Bedürfnis4 
und Werdelosigkeit gekennzeichnet ist. Das Christentum muss die Identifika4 
tion von Werden und Bedürftigkeit zurückweisen. Gerde der voll kommene 
GOtt kann we rden, ohne dadurch seine Vollkommenheit zu verlieren, ja Got4 
tes Vollkommenheit manifestiert sich vielmehr in der göttlichen Lebendigkeit 
der Z uwend ung und des zugewandten Werdens. 
Alle bisher gena nnten semantischen Momente des Inkarnationsbcgriffes 
sollen im Folgenden ohne weiteres vorausgesetzt werden. Der Interpretati4 
onsfokus soll jedoch auf ein Begriffsmoment gerichtet werden, das in der Ge4 
genwa n stheologie eher in den Hintergrund crin. Der Wortlaut von Joh 1,14 
als der entscheidenden biblischen ßezugsgröße der Inkarnationstheologie lau4 
tet: 
Kai. 6 ~ oc'.tQ!; tytVETO 
Et Verbum c:lro f:lcrum esr 
Und d:ls WO" ist Fleisch geworden 
An diesen Vers sch ließt sich der Begriff der aaexwou;n"carnatio an. Er deutet 
den der Sache nach vorausgesetzten christologischen Begriff der Menschwer4 
dung in einer bestimmten Weise, indem er die angenommene menschliche Na4 
tur des Logos Fleisch nennt, was sowohl anthropologisch als auch soreri04 
logisch aufschlussreich ist. 
3. Der spezielle Focus des Inkarnationsbegriffes 
Es sti ll geworden in der Theologie um das rohe Fleisch, die oCtQ;. Zu deutlich 
ist der Begriff mit einer ausgesprochen unmodernen, skeptischen Anth ropolo4 
gie verbunden. Das hebräische basar thematisiert den Menschen uOfer den 
Aspekten von Hinfä lligkeit, Bedürftigkeit, der verwandtschaftlichen Verbun4 
den heit und Sterblichkeit.' Noch negativer ist das neu testamen tliche OCtQ; 
konnotiert: lliQS ist zwar auch die leibliche conditio hllmana: Der Mensch 
6 Adolf von HARNACK., Lehrbuch der Dogmengeschichte, Bd. 2, Tübmgen 41909, 167. 
1 Hans Walter WOLF", Anlhropologiedes Alten Testaments, Gütersloh 1974,49-56. 
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existiert ,,€v o<xQXt" (2 Kor) 0,3). Aber das Fleisch verführt auch dazu, selbst 
zum anthropologische" Programm gesteigert zu werden. Aus dem Leben "h 
oaQxt" wird das Leben "xo:'[o. oo.Qxa"'.' So in seinem Rang entartetes Fleisch 
partizipiert an der scheinbar selbständigen Mächtigkeit der Sünde (a~aQ­
tio). ' Die Vulgata übersetzt ,.oo.Q;" mit dem lateinischen "caro", damit die 
enrseelte Materialität des rohen Fleisches betonend. 
Aber auch mit der menschlichen Situation des .. tv OCtQXt" tut sich das 
chrisdiche Denken immer wieder schwer. Ist es der Selbsterfahrung des 
menschlichen Geistes im wahren Erkennen, guten Wollen und in der Wert· 
schätzung des Schönen nicht zuwider, alles Schöne, Gute lind alle Wahrheit 
nicht unmittelbar geistig Zll verstehen, sondern immer nur als Eigenschaft von 
Leibern , die nie ga nz schön und gut si nd , sondern bestenfalls unvollkommene 
Erscheinungen von Wahrheit, Güte und absoluter Schönheit? Und ist die Ab-
hängigkeit des menschlichen Erkennens vom sinnlichen Wahrnehmen nicht 
rief demütigend für einen Geist, den die bu nte Vielfah des Angeschauten im-
mer verwirrt bei sei nem Bestreben, eindeutige Begriffe zu bilden? Es sind die-
se Erfahrungen, die mir dem Idea lismus den griechischen, den kirchlichen, 
aber auch einen modernen Leib-Seele-Dualismus befördert haben. 
Eine frühe christologische Adaption des Leib·Seele-Duali smus isr der heu-
te ha eresiologisch so gena nnte Doketismlls 1o • Nu r dem Schein (ö6x'lo~) nach 
erschei"t Gott als Mensch, um der an die sinnliche Wahrnehmung gebunde-
nen Menschhei t in dem Erscheinen eines Leibes offenbar werden zu können. 
Er hat aber nich t wirklich ein Menschenschicksal, muss sich keiner schmerz-
haften Geburt aus einer Frau unterwerfen lind schon gar nicht am Kreuz den 
Schmachrod erleiden. Gon wird nicht Mensch, sondern erscheint in Men· 
schengesralt. 
Der Basissatz der Inkarnationstheologie Joh 1, 14 (Kat b A6yoS oUQ; tye· 
vtto) weist jede Spielart des DoketismllS ab. Wie aber soll man das tyevtto 
im Blick auf das Angenommene, also im Blick auf das Fleisch, verstehen? Eine 
Gruppe von Möglichkeiten ist dem Dokefismus noch innerlich verwandt: 
I Röm 8,4f.; 1 Kor 1,26; 2 Kor 1,17; 2 Kor 10,2; 11, 18. 
o Röm 7,4.25. 
10 1CNATIUS VON ANTtOClllEN (gest. um 11 0) muss bereits 3m Ikginn des zweilen nach-
chrisllichen Jahrhunderts die wahrhafte Fleischwerdung Gones gegen mächtige gnostisie-
rende Strömungen verteidigen: Christus iSt wahrhaft (clil~) unter Pontius PII~TUS ge-
kreuzigt, hat wahrhaft getitten, ist wahrhaft auferstanden und ist auch nach seiner 
Auferstehung noch im Fleische (].lETcl «VclUT«OIV h oaQxi: Brief an die Smyrnäer, 1-3). In 
seinem Brief an die Trallianer expliziert ICNATIUS naher, was er umer Fleischwerdung ver-
steht , nämlich menschliche Abstammung, Geoorensein von einer Frau, Nahrungsabhängig-
keit, Leidensfähigkeit und Sterbl ichkeit (Brief an die Trallianer, 9, I). Gegen alle gnoslisie-
renden Christologien wird IIIF.NÄUS VON LYON mit seinem Hauptwerk AdIlCrSII$ hacrcscs im 
ausgehenden zweiten Jahrhundert zum Hauptverteidiger der fleischlichen Menschwerdung 
Gones im Altertum. 
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MonophysitismllS, Apollinar;smus lind die monotheletische Lösung des Pro-
blems der Einwohnung des götrlichen Logos im Menschenfleisch. Der gÖtt-
liche Logos lebt in der Leibeshülle eines Menschen, die ihm aber noch viel 
fremder ist als der Geistseele des Menschen der fleischliche Menschenleib je 
fremd sei n kann. Geistige Regungen, Wollen und Begehren, das dem fleisch-
lichen Menschenleib entspringt, OeAlilw-ca wie Furcht, Angst, Sehnsucht 
empfindet Jesus nicht. Die Menschennatur bleibt Gott so äußerlich, wie ein 
angelegtes Kleid dem Ich äußerlich bleibt. 
Fast sieben Jahrhunderte ringt die Kirche um das rechte Verstä ndnis des 
"EyeVEtO": Im Ergebnis gelangt sie zu einer sehr sta rken Deutung der Werde-
aussage: Menschwerdung ist keine Verkleidung des ewigen Gottes, sondern 
AmIahme Il1ld Durchdringung eines Menschwesens mit seinem fleischlichen 
Leib und seiner Geistseele durch den göttlichen Logos.11 
4. Inkarnationssoteriologien 
Es waren auch soteriologische Motive, die das Konzil von Chalcedon (45 1) 
zur Verteidigung der Leiblichkeit der Menschwerdung Gottes gegen die ale-
xandrinischen Monophysiten veran lasstenIl: Die Fleischwerdung Gones ist 
Annahme des menschlichen Fleisches in ei ner doppelten Bedeutung: (1) Es 
ist zunächst An nahme im Sinne der fakt ischen Verbindung eines leiblich-see-
lischen Menschen mit dem göttlichen Logos. (2) Hierin erblickt vor allem die 
griechische Tradition zugleich eine soteriologische Annahme im Sinne einer 
acceptatio nicht alleine des einzelnen Menschen, sondern der gesamten 
Menschheit, deren Glied der ei nzelne Mensch ist. IJ Entsprechend der spätan-
tiken Metaphysik spricht man allerdings nicht wie im 19.Jahrhundert von 
der einen "Menschheit", sondern von der " Menschennatur", die sich in der 
Gesamtheit aller vergangenen, gegenwärtigen und zukünftigen Menschen 
" Ausgehend von der Definition von Chalcedon (451; .,[ ... J uvOQwl'tOv 6J,'l~ tOV 
«UtOv ex lfUXi't~ Wytxijs ,..(11 OWJIOto.; [ ... 1"; DH 301) präzi~ren die KonzIlsvater des 
3. Konzils von Konstantinopel im Jahre 681; Bel der Vereinigung der gonlichen und der 
Illen.schlichen Natur bleiben die EigenrtJmlichkelten (TijS rbtOnlto.; il:xatEQfJ.S 41ooE<u;) bei-
der N:l!uren gewahrt. 
U Dementsprechend erklärt LF.o I. in scmem Tomus Qd F/QI/umum, der vom Konzil von 
Chalcedon dem Symbolon zustimmend beigefugl wurde: ,.Et ad soJl-endum cond,e,mllS nos-
/rae deb,t"m na/I/rae IIIl/jo/ablS nat"Ta est UIII(Q PQsslbl/I/lt, q/lod 1/O$I"s remed"s cougTlle-
batl 11111/$ Qlq/le ,dem mcdiawr Dei Cl 1I0l/i/llmll homo ChrIStus fes/ls et 1110" posset ex UIIO/ 
el "'0" 11011 esl altero (. .. r rromus l..e<lIlis, vv 57-60; DH 293). GRILI.MIlIER siehl darin eine 
Rezeption des ursprünglich von GRI!GOR VON NAZIAN7. (gest. 390) fomulietlen 5Oleriolo-
gisch-christologischen Axioms .q/lod 11011 est assl/mptl/m, IIOn est sam/III"' - (Episrula 10 I, 
ad Cledonium: AJois GRllLMl!ll!lI,Jesus der Chrisru5 im Glauben der Kirche, Bd. I, Freiburg 
J 1990, 740 f. 
11 Raymund ScIlWAGEII, Der wunderbare Tausch. Zur Geschichte und Deulung der Eflö-
sungslehre, Munchen 1986,77-93. 
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verwirklicht. Menschen natur meint aber keineswegs etwas rein Physisches, 
sondern die geistige Einheit und Verstehbarkeit der Menschheit als ga nzer. 
Vor allem im 19. Jahrhundert bestand auch in den westlichen Kirchen eine 
große Neigung die Inkarnation Gon es a ls zentrales Ereignis der Erlösung zu 
demen, als Annahme der Menschheit als ganzer, aus der sowohl eine optimis-
tische Perspektive für jeden einzelnen als auch für die Kultur-, Bildungs·, ja 
Weltgeschichte der einen Menschheit abgelei tet werden konnte. Insbesondere 
die anglikanische Theologie des 19. JahrhundertS erblickte im Inkarnations· 
begriff das Offenbarwerden der umfassenden ursprünglichen Einheit Gortes 
mit der Weh (lmio), die in Schöpfung, Heilsgeschichte und Vollendung ihre 
zeitliche und geschöpfgemäße Entfaltung findet. 14 Im Lichte der ins Z iel lau-
fenden Heilsgeschichte aber wird Weihnachten als das eigentliche Fest der 
Erlösung erkannt, wei l das Fest der Menschwerdung Gottes den schon vor 
der Erschaffung der Welt feststehenden erlösenden Einheitswillen Gortes in 
Bezug auf die Weh zum Festinhalt hat. 
Der mit der Weltgeschichte eins gewordene Gott trägt als mensch gewor· 
dener auch die säkulare Abwendung der Menschheit vom jenseirigen Gott 
noch mit. U Gott lebt nicht anders zum Heil der Welt als in dieser von ihm 
ursprünglich gewoll ten Einheit mit der Welt. Inkarnation ist für eine entspre· 
chend akzenruierende Theologie keine göttliche Maßnahme, die durch die 
faktische Sündhaftigkeit der Menschheit veranlasst wurde", sondern ent-
springt dem absoluten Willen Gottes zur Verwirklichung seines Einswerdens 
mit der Menschheit. 
" Ulrikc LINK·WII:'CZOREK, Inkarnation oder Inspiration? ChristOlogische Grundfragen 
in der Diskussion mit britischer anglikanischer Theologie, 1998,40-77. 
1J Eine emspreclJende Deutung der Inkarn~tion im Sinne einer Säkularis:ltionstheologie 
findet sich etwa noch 1962 be1m iungen lohann Baptist MET7. (DERs., Wtltverständnis im 
Glauben. Christliche Orientierung in der Wtldichkeit der Welt, in: Geist und leben 3S 
(1 9621 165-184). 
1~ Beruhrt wird hier der mi ttelalterliche SclJuIstrei t um die von der skotiSlischen Schule 
vertretene .abso/llte 11Ikartlatioll~, die unabhängig von der Sünde Adams dem ursprung-
lichen Willen Gottes entspricht. Die vermeintlich so eindeutige Positionierung des Aquinaten 
als eines Vertreters der bedingten Inkarnation ist allerdings so eindeutig nicht: THOMAS ver-
meidet zwar die Speku l~tion darüber. was ge ..... esen wäre, wenn Adam nicht gesundigt hälle. 
Vor allem verweigert er sich einer menschlich-rat ionalen Ableitung des faktischen Heilshan-
delns Gottes aus einer vermeintlichen Einsicht in das göttliche Wesen (5Th 111 , q. l , ~.3, 
corp.). Wo er aber nicht über die faktische Inkarnation, sondern über deren Allgemeuellheit 
nachdenkt, stimmt auch TI/OMAS dem Gedanken zu, dass dIe Inkarnation Gott zutiefst ge· 
mäß in (STh 111, q.I, 3. 1: ~ Utnt1l1 fierit co,wcmen$ Deu1I1 IIICQrrnlrj"). Was aber Gou gemäß 
ist, also seinem Wesen entspricht, ist auch von 1hm zu erwarten. Was aber zu erwarten und zu 
erhoffen ist, ist nicht abzuleiten, wenn, aus der Position des Menschen gesehen, GOtt nicht 
der Freiheit beraubt werden soll. Es ist also vor allem die Würdigung der ontologisch richti-
gen Stellung des Menschen, die TIIOMAS eine Spc:kulal1on ubcr die Grunde des Handtlns 
Gones verbietet. Der Mensch durchschaut GOIt nicht. Er mmmt liebend und dankbar sein 
Handeln an. In der Annahme abcrerkenm er dessen Angemessenheit und Richtigkeit. 
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So umfassend Imio-orientierte Theo/ogien der {"kamatioll Gottes unbe-
dingtes Heilswirken für und in der Weh denken können, so schwer müssen 
sie sich norwendigerweise damit tun , dass im Kontext des Inka rnationswortes 
aus dem johannesprolog explizi t von der Ablehnung jesu durch die Men-
schen die Rede ist: 
.. Er kam in sein Eigentum, 
aber die Seinen nahmen ihn nicht auf." Uoh 1,11) 
Es ist diese Erfahrung der von Gott ermöglichten negaüven Mächtigkeit des 
Menschen gegenüber Gott, die der theologischen Kritik an einer Inka rna-
tionssoteriologie der Einheit von Gott und Welt immer neu Na hrung gibt. 
Unter dem Schatten der Erfahrung menschlicher Bosheit und Niedertracht 
erscheint eine "ur weihnachtliche Erlösungstheologie unzureichend, gilt es 
doch nicht nur vom göttlichen Heils- und Einheitswillen zu sprechen, sondern 
eben auch von der Mächtigkeit mensch lichen Widerstandes gegen Gottes 
Heilswi llen und von der Überwindung dieses Widerstandes durch das Han-
deln, Leiden und Sterben jesu. Erlösungstheologie muss nicht a lleine karfrd-
taglich sein, schon gar nicht in der Weise eines juridischen Sühnedenkens. Sie 
muss aber notwendig immer auch karfreitaglich sein. Sie muss nämlich davon 
sprechen, dass da s Hei lshandeln Gottes nicht nur seinen Willen zu Einheit mit 
Welt und Menschen einschließt, sondern dass der liebende Wille Gottes zur 
Einheit die blutig erlittene Ablehnung dieses Einheitswillens umfasst; ja, dass 
die von Gott gewollte und herbeigeführte Einheit von einer Art ist, die den 
äußersten Willen zur Ablehnung und Trennung in ihrer Bejahung des anderen 
mitumfassr. 
Das Fleisch ist Symbol der bleibenden spannungsvollen Differenz zwi-
schen Gott und der Mensch heit als Möglichkeitsbedingung der spezifisch 
göttlichen Art, Einheit zu realisieren als Einheit in gewä hrter Verschiedenheit 
und respektierter Freiheit. Die Deutung der Menschwerdung als fleischwer-
dung betont die konflikthafte, spannungsvolle Dimension des Erlösungs-
geschehens: Einkehr Gottes in die Welt ist nicht einfach nur hochzeitliche Ver-
söhnung, sondern Einkehr Gottes in .. sein Eigentum", das sich dem Schöpfer 
aber, wie der ]ohannesprolog selber sagt, entfremdet hat und ihn zurückweist. 
Die genetisch alle Menschen einenden evol uti v gewordenen Natur wartet 
nicht neutral auf ihre Vergöttlichung, sondern setzt dieser Vergöttlichung 
den in die Gene sedimentierten Habitus des gewalttätigen Oberlebenskampfes 
entgegen." Davon muss eine dramatische Inkarnationstheologie sprechen . 
• 1 Die biologischen Theorien zur Entstehung menschlicheIl Lebens ermöglichen ein ver-
tieftes Verständnis von Schöpfung als der von Gott inaugurierten und dauernd geuagenell 
Emstehung des Gott Fremden aus Gott auf Wegen und in Prozessen, die es dem Geschaffe-
nen erlauben, sich seinen göttlichen Ursprung zu vc:rhiillen, um so ihm gegenuber erSt frei 
werden zu können. 
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5. Dramatische Inkarnationssoteriologie 
Fleisch als anthropologischer Begriff ist demütigend: Die großen Erfahrungen 
des Geistes, die Erfahrung der Freiheit und der Subjekthafrigkeit bleiben 
durch die menschliche Leibhafrigkeir gebunden an diese anderen Erfahrungen 
von Bedingtheit: von determinierender Herkunft, physischer Begrenztheit und 
sterblicher Endlichkeit. Notorisch halten Hirnphysiologen Theologen und 
Philosophen die neuerdings mess- und bildlich darstellbaren physischen Pro-
zesse des Gehirns vor Augen und behaupten immer hemmungsloser, neben 
den beschreibbaren, determinierten physischen Prozessen existierten weder 
Freiheit noch Bewusstsein und ergo auch kein Person- oder Subjektsein. 11 
Die dabei oftzu spürende Lust an der Provokation ist wie ein moderner Nach-
hall der uralten Debatten, die alle um die alten Problem des Zueinanders von 
Leib und Seele, von Körper und Geist, von Natur und Individuum kreisen. 
Der anthropologische Begriff .. Fleisch" erscheint wie der Schatten der Er-
lösungsa ussagen: Die Erlösung eim die ganze Menschheit in ihrer Beziehung 
zu Gon. Das Fleisch aber konstituiert bereits zuvor eine unerlöste Einheit der 
Menschheit lind der sie hervorbringenden Natur: Stoffwechsel, Abstam-
mung, genetische Determination und die Begierde, selber zu zeugen und zu 
gebären, verbinden den Menschen mit der Natur und der Menschheit als Na-
turzusammenhang. Selbst da, wo Menschen lieben, trägt ihre Liebe die Züge 
der evoluriven Determination und der mimetischen Fixie rung: Die Biologen 
sprechen von eigennützigen Genen (selfish genes)I' . die das menschliche Ver-
halten determinieren. Der Kulturtheoretiker kann aufzeigen, wie die schönste 
Li ebeslyrik dem Grundgesetz des triangulären Begehrens folgr: Das geliebte 
Gegenüber wird von mir begehrt, weil andere es begehren. Mein Begehren ist 
Nachahmung (J.llJ.lllO~) fremden Begehrens. 20 
Die patrisrische Theologie der Fleischwerdung Gottes betont entgegen 
.. Besonderes Aufsehen haben Experimente von Benjamin LIBET aus den frühen achtziger 
Jahren erregt: [m Gehirn ist die gefallene Entscheidung für eine Hand[ung bereiTS a[s "sym-
metrisches BereitschaftspOienria[" messb:ar, bevor eine EnTscheidung bewuSSt artikuliert und 
begrundet werden kann. Geistige ßewusstseinsprousse laufen den determimerten und deter-
minierenden Gehirnkisrungen hinterher. Nachträg/ich zum Faktum konStruiert das Gehirn 
dessen rationale I.egitimation (Michael PAUEN, Willensfreiheit, Neurowissenschafren und 
die Philosophie, in: Christoph S. IIOIRMANN u.a. (Hg.), Bewusstsein. Philosophie, Neuro-
wiisenschafren, Ethik, München 2005, 53-80). Das Bewusstsein erscheim so als täuschen· 
der Schein materieller Prozesse, das Ich als eine Konstruktion des vorbewUSSten Gehirns. die 
Willensfreiheit als ein Moment an der vom Gehirn erzeugten Fiktion des Ichs. 
" In der Theorie des ~se/fis" gCl/c" werdell a lle Lebewesen zu ~Sl/r"i"l1l IIIachilles - robot 
IJchides bill/cl/y programmcd 10 fJrcscr/ItJ se/fis/' moleeules kNolL'" as gellcs" (Richard DAw· 
KINS, The Selfish Gene, Oxford l!989, Xl; R. SOIWACER, Erbsiinde und Heilsdrama. Im 
Komext von Evolurion, Gentcchnologie und Apokalyptik (BMT 4), Munster I Thaur 1997. 
111 Rene GlRARD. Figuren des Begehrens. Das Selbst und der Andere in der fiktionalen 
Realit3t (BMT 8). Münster IThaur 1999, 11-60. 
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einer unia-theologischen Ei"heitstheoJogie eine spezifische Differenz zwi-
schen Jesus Christus und allem Menschenfleiseh: Der menschgewordene Gon 
Jesus Christus ist "in allem uns gleich außer der Sünde. "li Die christliche 
Glaubensüberzeugung reißt damit auseinander, was PAULUS noch kaum zu 
trennen vermochte: fleischliche Existenz und die heillos verlorene Differenz 
gegenüber Gon. Von Jesus Christus her erscheint ein sündenloses Leben im 
Fleische als prinzipiell möglich. Der gordische Knoten menschlicher Vorfind-
lichkeit in Determination und Mimesis ist lösbar. Aus dieser Perspektive erge-
ben sich theologie- und kirchengeschichdich zwei entgegengesetzte Gruppen 
von Sch lussfolgerungen. 
(1) Eine erste Perspektive, die asketische, folgert aus der Fleischwerdung 
Gones, dass dem Fleisch die Erlösung zugemutet werden kann. TERTULLIAN 
verteidigt d ie Fleischlichkeit der Erlösung energisch gegen den Gnostizismus. 
Die konkrete soteriologische Funktion des Fleisches sieht er jedoch im Voll-
zug dessen, was der menschlichen Leiblichkeit nicht gemäß, sondern zuwider 
ist. 12 Der theologische Grund dieser eigena rtigen Zweck bestimmung des Lei-
bes besteht in der Wahrnehmung des Widerspruches zwischen leiblich vermit-
telten Strebungen ei nerseits und ch ristlicher Berufung: Stimmt die biologische 
Auskunft, dass menschliches Zeugungs- und Gebärverhalren tief durchdrun-
gen ist von Konkurrenzimpu lsen und damit von einer latenten Gewalrbereit-
schaft, so wird TERTULLIANS Plädoyer für die EnthahsamkeitlJ als Zielset-
zung für das im Gbuben neu o rientierte Fleisch verständ lich: Das Fleisch ist 
zu seiner Überwindung bestimmt. 
(2) Eine andere Perspektive, die realistische, fokussiert standessen die 
Einsicht, dass Erlösung des Fleisches ei/zen fleischlichen Weg nimmt. im 
12. J ahrhundert lehrt die Katharerbewegung Nord frankreichs die prinzipielle 
Heilswidrigkeit des Zeugens und Gebärens. Die Synode von Verona (1188) 
reagiert mi t der erstmaligen kirchenamdichen Feststellung, die Ehe gehöre 
wie Eucha ristie, Taufe und Buße zu den kirchlichen Sakramenten. I. Die heils-
wid rigen geistigen Regungen, Absichten und Begehren, die dem fleischlichen 
Menschenlei b entspringen (BeAlll1cn;a), werden nicht durch radikale Negati-
on des Leibes als ihres Ursprunges überwunden, sondern in der Annahme des 
leiblichen Lebensschicksa ls und seiner gnaden haften Durchformung in der 
Länge eines Menschenlebens. Aus einer konkurrenzorientierren, genegoisti-
l ' DH 304: "ÖI.o\O\l1)11i.\I XU)Q~ «IIClQTlOC;". 
11 De resurrectionecarnis, cap. 8: Das Fleisch ist zwar im Heilsplan Gones die .. Türangel 
des Heils" (earo sallilis esl eardo), an sit;:h aber ist es ~Sllbstlmlia (,;"ola ae sordida M • Heils-
förmig wird das Fleisch als Medium der göttlichen Mitteilung an den Menschen in den litur-
gischen Zeichenhandlungen sowie als Medium des geistlichen Handelns lind Erlel>cns des 
Menschen. Hier nennt Tertullian \lor allem Handlungen der sexuellen Askese. 
11 Vgl. TI':RTUI_LlAN, De exhorlarione castitatis. 
14 DH 761. 
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sehen Fortpflanzungsbemühung soll unter dem Beistand des göttlichen Geis-
res ein viraler Vollzug der christlichen Gemeinschaft werdenll : Die selbst-
behauptungsorientierte Fortpflanzungszweckgemeinschafr soll zu einer le-
bendigen Zelle werden im Leib Christi. U 
Die Erlösung des Fleisches erscheint im Lichte dieser Überlegungen als ein 
nicht alleine pädagogischer Prozess. Als solcher wurde er bereits in der Patris-
tik durchgängig wahrgenommen. Darüber hinaus handelt es sich um einen 
zutiefst dramatischen Prozess von lebenslanger Dauer: Immer geht es darum, 
die christliche Grundintuition universaler Liebe umer den Bedingungen leib-
licher Existenz zur Erscheinung zu bringen, das heißt unter den Bedingungen 
von Zähigkeit und Widerständigkeit. Ge rade darin aber besteht die Pointe 
der Botschaft von der Fleischwerdung des Heils, die von altkirchlichen Theo-
logen wie IRE NÄUS und TERTULLIAN so überaus energisch verreidigt wurde. 
Diese Pointe spiegelt sich in der kirchlichen Sakramentenlehre, die ihre Basis 
in der Grundüberzeugung hat, dass der Leib in seinem sinnenhaften Wahr-
nehmen und Agieren zum Medium der göttlichen Selbstmitteilung zu werden 
vermag. 
6. Inkarnarionsanrhropologie 
Die Pointe menschlicher Existenz im Horizonr des Heilswillens Gortes be-
steht darin, dass Menschen Gones Liebe in der Gestalt ihrer Leiber zur Er-
scheinung bringen sollen, obwohl getade diese Leibgestalt Menschen von 
Gott und Engeln umerscheidet und deshalb zu Gewalt als der Ablehnung der 
göttlichen Liebe hinneigt. Sowohl hinsichtlich des einzelnen Subjektes als 
auch hinsichtlich der universalen Witkung bleibt menschliches Lieben wegen 
der Tendenzen des Leibes notwendig eingetrübt und uneindeutig, eine Situa-
tion, die die protestantische Tradition mit dem lutherischen .. simili itlslus et 
pec.cator" deutet. 
Gefährlich wird es immer da, wo die menschliche Situation der leiblich-
keit nicht akzeptiert und bejaht wird, wo Menschen ihresgleichen als die Abs-
traktion eines reinen, absoluten Geistsubjektes entwerfen. Der asketische Ri-
gorismus ist dabei die wohl harmloseste Variante der Leibablehnung. Viel 
bedrohlicher ist, dass im 20. Jahrhundert eine nie dagewesene sexuelle Liber-
tinage einhergeht mir der gleichzeitigen vollkommenen Ausblendung der 
Leiblichkeit aus der philosophischen Anthropologie seit der Aufklärung. 
1j I Kor 16-20; Eph 5,2 1-22. 
u 1 Kor 6, 15 stellt den Zusammenhang her zwisc.hen der leiblichen Gemeinsc.haft der 
Eheleute und der korporativen Gemeinschaft der Christen, die gemeinsam einen uberindivi-
duellen Leib bilden, der vom Heiligen Geist beseelter Leib des Herrn ist. Eph 5,24-23 nimmt 
den Gedanken auf und erweiten ihn: Das Leben der Eheleute ist l.cbensvollzug des Leibes 
Christi: .. Tb Iluan;OlOV toOtO j.ltya tmiv," (Eph 5,32). 
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Hans JONAS (1903-1993) komnu das große Verdienst zu, neuzeitlichen 
Materialismus und Idea lismus gleichermaßen als Gestalren einer im Kern 
gnostizistischen Abstraktion vom lebendigen Leib des Menschen enttarnt zu 
haben.17 Wo Menschen davon absehen, dass sie in ihrem sterblichen Leib und 
wegen dieses sterblichen und begrenzten Leibes lebende Wesen sind, da droht 
der intellckwellen Abstraktion die praktische Elimination zu fo lgen, da droht 
die Entleibung als Konsequenz der Leiblosigkeit des Denkens. Dieser fatale 
Zusammen hang begleitet die Moderne sei t der Entdeckung des neuzeitlichen 
Subjekts: Die Französische Revolution versuchte sich mit der Guillotine derer 
zu entledigen, die sich nicht zur vermeintlichen Freiheit des neukreierten Ci-
toyens aufzuschwingen vermochten. Bis in die Gegenwart scheint eS ein un-
geschriebenes Gesetz der Moderne zu sein, dass der Herrschaftsanspruch der 
Vernunft der irrationalen Opferung des vermeintlichen Unvernünftigen be-
darf. Immer ist dies der Versuch, die abstrakte Freiheit eines rein geistig ge-
dachten Subjekts durchzuserzen gegenüber der faktischen Verhaftetheit der 
empirischen Freiheit mit leiblichen, lebensgeschichtlieh kontingenten Sub-
jekten. 
Gegen den gnostischen Redu krionismus des leibfreien Menschen steht 
nach dem französischen Phänomenologen Michel HENRY (1922-2002) vor 
allem die patristische Überzeugung von der Fleischwerdung Gones, wie sie 
von IRENÄUS und TERTULLIAN u so energisch verteidigt wurde. H ENRY buch-
stabie rt den Ge halt der Überzeugung von der Fleischwerdung Gones nach. 
Ihm gehr es dabei nicht zunächst um das christologische und soteriologische 
Dogma der Menschwerdung, sondern um die anthropologische Ana lyse des 
Menschseins: Menschen sind keine leiblosen Geistsubjekre, ihre Leiber sind 
für sie nicht AJlßenweftu . Menschen leben, indem die Welt ihnen als Leiden 
lind Verkoste" affektiv gegeben ist. Fleisch ist das Ereigniswerde" pathischen 
ll1-der- \Velt-Seins. Ja A1s solches kann es einerseits das eigene Empfinden orga-
nisieren und erfährt sich insofern als vermögend (pollvoir). l l Z ugleich aber 
erfä hrr sich jedes Vermögen als wurzelnd in dem Verfügtsein, durch das das 
Leben überhaupt erst in das Fleisch kommt. Wo dieser Ursprung jedes 
menschlichen Vermögens aus einer göttlichen Gebung vergessen wird, bleibt 
alleine die Angst, die den Menschen daran erinnert, dass Leben Gabe und also 
Beziehungsgeschehen ist und nicht herrscherliehe Ipseität im Rausch ihres 
J1 Hans JONAS, Das Prinzip Leben, Frankfurl 1997, 41 ff. (Neuauflage von: Orgamsmus 
und Freiheit. Ansäne zu einer philosophischen BiologIe, Göningen 1973, mit neuer Pagmie-
rung). 
11 Vgl. ThRTuLLlAN, Oe resurrectione carnis. 
B Michel H ENRY, Inkarnation. Eine Philosophie des Fleisches, Freiburg I Munchen 2002, 
187. 
» Ebd. I90-199. 
JI Ebd.273-283. 
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pouvojr. l1 Wo aber die Angst das Ich belästigt, flüchten sich ga nze Gesell-
schaften in eine Weitsicht des Objektivismus, um nur ja zu vergessen, dass 
Leben im Wesen Kommunikationsgeschehen ist zwischen dem Geber des le-
bens und dem Lebendigen. lJ Die Überwindung der Angst im Begehren (desir) 
muss misslingen, wo mit dem energischen Willen zur Fleischlichkeit des Le-
bens dessen göttl iche Herkunft verneinr wird und zwei sich so als Außenwelt 
erlebende Körper bestenfalls einander begegnen können in einer Synchronie 
der Spasmell . .H Genau diese Außensicht auf das eigene Leben tötet das Leben 
als gesellschaftlich-philosoph isches Wissen a b und verkennt die Lebendigen 
a ls Objekte. lS Leben kann nur ge lingen, wo die leibliche Existenz des Men-
schen angenommen wird a ls "Selbstoffenbarung des Lebens", das als solche 
seine eigene Rechtfertigung ist. :U Wo diese Selbstoffenbarung des Lebens lie-
bend bejaht wird, da gelangt sie an den Punkt, das eigene Leben als Inkarna-
tion des göttlichen Logos zu begreifen, dessen Leben in das Fleisch kommen 
will. 
7. Konsequenzen 
Das Inkarnationsgeschehen wurde hier gedeutet unter dem Aspekt der durch 
den Inkarnationsbegriff betonren Fleischlichkeit des angenommenen 
Menschseins. Außer unter der Perspektive des Angenommenen kann das In-
karnationsgeschehen unter der Perspektive der Annahme und des Annehmen-
den bedacht werden. Diese beiden Perspektiven werden allerdings durch die 
hier vorgetragene Interpretation in ei ner bestimmten Weise inspiriert. 
(1) Hinsichtlich des modus incamatiollis, also der Art und Weise, wie Gott 
vollkommen in Leben lind Geschick eines Menschen gegenwärtig wird, im-
pliziert die Betonung der Fleischlichkeit des Geschehens eine dramatische 
Vorstellung vom Inkarnationsgeschehen selbst; Es ist biographisch-dyna-
mische Durchserzung Gottes selbst in dem widersrändigen und sperrigen Ma-
terial des Menschseins, das Gott selber als Schöpfung will. So ist die Einkehr 
II Ebd.298-308. 
I I Ebd.307. 
~ Ebd.333. 
" Ebd. 345. Lebenswelllich kennen wir das hier analysierte Phänomen als das Verhalten 
eines Arztes, der das Leiden seines Pafiemen zwar nicht lindern, aber in seiner mechanischen 
Kausalität beschreiben kann und daraus fllr sich selbst die Beruhigung ableitet, die sich aus 
dem Gefühl der Herrschaft über das Erkannte ergibt. Der den Schmerz empfindende Patient 
kann diese Beruhigung nicht empfinden, weil der Schmen von ihm nicht erlebt wird als 
Phänomen nervlich-hormoneller I·ro~.esse. sondern als massive Erinnerung damno dass sein 
Leben nicht die Ewigkeit des rational verfiigenden Subjekts ist, sondern zeitweises In5-
Fleisch-Kommen. das als solches herausfordert wr ßeziehung auf seine Herkunft und sein 
Ziel. 
J6 Ebd.253. 
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Gottes in das Fleisch Modell a ller Heiligung. Jesus Christus ist der 1tQWt6tcr 
xos tv nOAAol.s &.6EA.<IK>l.s (Röm 8,29). Seine Menschwerdung ist Wirken des 
gönlichen Geistes im menschlichen Fleisch. So deutet die Christ/~se"kom;e zu 
Beginn des Kolosserbriefes (Kol l ,19) die Menschwerdung als Einwohnung 
des göttlichen 1tAtlPWI-l0 in dem Menschen aus Naza reth. Und SO bekennt 
erstmalig das Konstantinopolitanum, dass es der Heilige Geist ist, der die Ver-
fleischlichung des Logos bewirkt: Fleisch geworden ist der Logos .,aus Heili-
gem Geist" 17 . Mit der pneumatischen Interpretation des Inkarnationsgesche-
hens wird ei ne Oeurung zurückgewiesen, die zwischen dem Heilswirken des 
Sohnes und des Geistes nicht nur unterscheidet, sondern tre""t. Wo Mensch-
werdung Gottes im Geiste als pneuma tisches Geschehen versta nden wird, 
muss man den Inkarnationsbegriff im Kontext der Ekklesiologie nicht mehr 
fürchten. Von der Kirche als Inkarn.n ion GOttes zu sprechen, bedeutet dann 
eben nicht, dass Papst und Bischöfe für sich in Anspruch nähmen, .. Christus 
prolOtlgatus"l. zu sein . Die Gefah r dieser Selbsrverherrlichung macht unsere 
evangelischen Mitchrisren so zurückhaltend gegenüber einer weiten Verwen-
dung des Inkarnationsbegriffes. Eine enge Verwendung aber schwebt immer 
in der Gefahr eines tendenziellen Monophysitism us. Genau damit aber wird 
der Skopus des Inkarnationsbegriffes, der sich aus der Betonung der Fleisch-
lichkeit des Angenommenen ergibt, verfehlt. Unterlegt man dagegen ein dra-
matisch-pneumatologisches Inkarnationsverständnis, so kann die Kirche als 
eine Gestalt des göttlichen Ringens um das Hervonreten Gones in Zeit, Ge-
schichte und Menschheit durchaus mit dem Begriff der Fleischwerdung GOt-
tes verbunden werden. 
l' I . Konzi l von Konslanlinopel,30. 7.381, DH 150: ~ ... xa(ooQxwOtvtab l1"'EUl1'lt~ 
ayiou". 
JI Die unschöne Formulierung ~Chrlsl'ls pro/ongatlls" wird von evangelischer Seite häu-
fig benulzl, um die katholische Vorslellung einer zwischen Jesus Chris lus und der sichlbaren 
rbmisch-katholischen Ki rche bestehenden Kominuiläl zu bezeichnen. Auf katholischer Seite 
emspricht dieser Formulierung die Vorstellung, die Kirche sei .. I ... jllelut, alter ChrIStus", 
wie sie PlUS XII. in seiner Enzyklika "Myslici corpori," 1943 entwirft (DH 3813). Das 
11 . Valicanum vermeidei die in diesem Aufsaa recht unbefangen verwendete Formel von 
der "Fortsetzung der Inkarnation". Ikr Grund hegl darin, dass sich das Konzil von der ui-
umphallslischen Sichl der hierarchischen Kircheninslitutioo als .. a/ta Christus· absetzen 
will (A. GMILLMSIEK, Kommelllar zu Lumen Genlium I, in: LThKI, 156-175, hier: 170). 
Die sichdnre, hierarchische und inslitutionelle Kirche ist nicht die idenlische Fortsetzung 
der Inkarm\lion, sondern das Verhällnis von Göttlichem und Menschlichem in der Kirchen· 
gemeinscha fl verhall sich in ihr analog zum Verhältnis von Göttlichem und Menschl.chem in 
der Hyposl:1lischen Union (Lumen Genlium, Artikel 8: "ob non mediocrem analogiami in 
einer nicht unbedeulenden Ana/ogit~ ..... ). Bei dieser Analogie aber muss die spezifische Dif-
ferenz beachtel werden: "Wä hrend aber Christus heilig, schuldlos, unbefleckt war (Hebr 
7,26) und Sünde nicht kannte (2 Kor 5,2 1) [ ... ], umfasst die Kirche Sünder in ihrem eigenen 
Schoße. Sie iSI zugleich heilig und SielS der Reinigung bedürnig, sie gehl Immerforl den Weg 
der Buße: und Erneuerung." (Lumen Genuum, ArtikelS). 
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(2) Hinsichtlich des fillis i1lcamoti01lis betOnt eine dramatische Inkarnati-
onstheologie die Heiligung der Menschheit als von Gon betriebenen Prozess, 
dem auch die Menschwerdung Gortes in Jesus Christus diene. Damit verbun-
den ist eine Akzentverschiebung weg von der starken Betonung der Einmalig-
keit des Christusereignisses. Eine solche Betonung der Einmaligkeit denkt die 
soreriologische Bedeutung Jesu Christi tendenziell in juridischen Kategorien. 
Die Inkarnationsmetaphorik dagegen mahnt zur Berücksichtigung der Kate-
gorien von Ontologie und Prozess. 
Die Erinnerung an die inkarnarorische Grundstrukrur göttlichen Han-
delns überhaupt bildet ein Grundmotiv christlicher Liturgie- und Frömmig-
keitsgeschichte: Das Angelus-Gebet und das .,Schlussevangelium" des triden-
tinischen Ordo missoe sind markante Beispiele. Mit der Verdrängung seines 
Inkarnationswissens droht dem Christentum der neognostische Zeitgeist der 
Leibverdrängung. Er manifestiert sich in leibloser Rationalität, vernichtungs-
bereiter Gewaltfreudigkeit und instrumentali.sierender Sexualität. 
Eine christliche Kultur des Leibes bemm dagegen die Lebens- und Leib-
gebundenheit des Menschen als positives Moment seiner Gotresbeziehung. 
Eine ch ristliche Kultur des Leibes nimmt die Ambivalenz der leiblichen 
Existenzform wahr und thematisiert sie. 
Eine christliche Kultur des Leibes fühlt sich aber auch im Ikkenntnis zum 
f1eischgewordenen Gott ermutigt, gerade das Fleisch als Medium des sakra-
mentalen Hervortretens göttlichen Heils im Menschenleben zu achten und zu 
pflegen. 
(3) Hinsichtlich der derzeitigen Kontroverse über die Willensfreiheit und 
die Bedeutung himphysiologischer Prozesse für die Anthropologie regt das 
inkarnatorische Verständnis menschlicher Heiligung dazu an, die letztlich 
gnostische Alternative zwischen einer absolut determinierten physischen und 
einer ebenso absolut freien intelligiblen Welt aufzugeben. Ch ristlich verstan-
dene Freiheit ist kein neutra les Vermögen einer wie auch immer gedachten 
geistigen Entität. Die christliche Reflexion auf die Erfahrung der Freiheit er-
lebt diese Freiheit immer als beschädigte und behinderte, darin selbst fleisch-
liche Wirklichkeit. Die Versuchung, die scheinbar rationale Begründung einer 
vorrational motivierten Handlung nachträglich zu konstruieren, war der 
christlichen Selbsterfahrung schon lange vor der hirnphysiologischen Doku-
mentation dieses Prozesses in den Experimenten VOll Benjamin LIBET be-
kannt. Nur folgt aus diesem Aufweis der Bedeutung des Fleisches mitnichten, 
dass die Determiniertheit der fleischlichen Existenz die lente und einzige 
Wahrheit über den Menschen sei. Die Hirnphysiologie selbst beschreibt das 
Gehirn als ei n form- und veränderbares determinierendes System. So begrün-
det etwa Wolf Singer die 5innhaftigkeit der Strafe für Verbrecher tron seines 
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physikalisch begründeten pseudometaphysischen Determinismusn : Zwa r ist 
der einzelne in der jeweiligen Situation seines Tuns nicht fre i und ergo nicht 
verantwortlich. Die Strafe für Verbrecher aber führe dazu, dass durch die Er-
wartung der Strafe die Determination in potentiellen zukünftigen Verbrecher-
gehirnen sozial verrräglich verläuft. -40 In der hitzig geführten Debane über die 
Freiheit des Menschen trotz der messbaren determinierenden Wirkung des 
Gehirns für Einzelhandlungen tritt eine alte Wahrheit der Fleischesanth ro-
pologie wieder zu Tage: Der Christ kann sich niemals hinstellen und erk lären, 
in dieser oder jener Tat alle Determinationen seiner fleischlichen Existenz hin-
ter sich gelassen zu haben und vollkommen frei geha ndelt zu haben. Freiheit 
ist keine empirische Tatsache .41 Auf lange Sicht aber gewinnen Christen, in-
dem sie ihr Leben unter der Idee der Freiheit deuten, an faktischer Freiheit 
gegenüber der zerebralen Determination, weil das determinierende Gehirn 
sel bst ein formbares, offenes System ist, das sich durch die Lebenspraxis be-
stimmen lässt. 
Auch das Fleisch, mir dessen Hilfe die kognitiven Prozesse laufen, ist vor-
geprägt, so sehr, dass Lurher gar den Begriff des freien Willens für einen 
Begriff olme Wirklichkeit halten konnre.42 Die Geprägtheit des Fleisches be-
zeugt aber eben auch seine Prägbarkeit. Freiheit erscheint so als biographisch 
zu ergreifende Chance, das eigene Fleisch unter Annahme sei ner Determi-
nierthcit und Widerständ igkeit auf die Zuku nft Gottes hin zu gestalten. Als 
Chance aber kann eine solche Freiheit nur im Horizont der eschatologischen 
Zukunft Gortes erscheinen. Erst vor dem Gegenü ber Gottes erscheint die 
Möglichkeit, im Vollzug der Freiheit ein Selbst sein und werden zu können 
als mehr denn bloß eine sozia lethische Norwendigkeit, von der im Interesse 
der öffentl ichen Ordn ung besser auszugehen ist. Erst vor dem Gegenüber 
Gottes wird erahnbar, welche Verheißung personalen Seins in den Begriffen 
von Freiheit und Sel bst impliziert ist. 
l' Wolf SINCI!R, Verschaltungen legen uns fest, in: Christian GEYI!!I. (Hg.), Hirnforschung 
und Willensfreiheit. Zur Deutung der neuesten Experimente, in Frankfurt 2004, 30-65. 
<0 Der bestrafte Verbrecher ist damit nicht mehr rechtmäßiger Empfänger einer Strafe, 
Sondern ein Mensch, der ohne eigene Schuld um des umfassenderen höheren Gutes der er-
hofften Humanisierungswirkung seiner Strafe fü r die GesamtgescJJschaft willen geopfert 
wird. Darin erblickt Wolf Singer eine .. humanere Beuachtungsweisc" (62). 
4' Sehr klar hat Saskia WI!NDEL diese Wahrheit kürzlich noch einmal als eine zentrale 
Einsicht Immanuel Kants aufgezeigt: DIES., Nicht naturalisierbar: Kants Freiheitsbegriff, 
in: Georg ESSI!N I Magnus STRIET (Hg.), Kam und die Theologie, Darmstadt 2005, 13-45. 
41 Martin LlTTHI!R, WA, t , 359, 33-34 (= Heidelberger Disputation von 1518). 
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CHRISTOF BREITSAMETER 
Kritik der moralischen Differenz 
Der Sündenfall und seine Folgen 
Zilsammen(asslmg= Moral beginnt, wo zwischen Gut und Schlecht oder Gut und Böse 
unterschieden wird. Diese Differenz wird auf Gott und die Welt angewendet, kaum 
aber auf sie selbst. Die moralische Qualifizierung der moralischen Ur-Differenz ist eher 
die Ausnahme. Man unterstellt der Moral keine schlechten Wirkungen und keine bö-
sen Motive. Ein kurzer, keineswegs vollständiger Blick in die Geschichte des Umgangs 
mit Moral zeigt untergründige Bewegungen der Moraltekronik auf. 
Abstract: Moraliry begins where good :md bad Of good aod evil 3fe distinguished. This 
distillcrion is applied tQ Go<! aod co the world at large but rarely to itself. Thc moral 
qualification of the foundational principals of morality is rather the exception. It is nOl 
suggested that morality has negative consequences or evil motives. A short and in no 
means complere look infO rhe hisrory of the deve\opmelll of morality shows hidden 
trends in moral tectonics. 
1. Genealogie der Moral? 
Die Geschichte der Moral beginnt, so könnte man - eine berühmte Ätiologie 
des Alten Testaments va riierend - sagen, schon bei Adam und Eva, nämlich 
mit der Vertreibung aus dem Paradies: der Mensch lernt, Gut und Sch lecht zu 
unterscheiden. Die Moral ist das erste Resuh,u des Sündenfalls. Das Verbot 
zieht eine Grenze und eröffnet erst jetzt die Möglichkeit, diese Grenze zu 
überschreiten und das Verbotene zu tun, nämlich selbst eine Grenze zu ziehen 
und damit die Möglichkeit zu generieren, sie zu überschreiten. Wo das Pro-
blem beginnt und wo es endet, kann also abschließend nicht geklärt werden. 
Claude UVI-STRAUSS hat die Mythen deshalb zu recht "Organisationsmodel-
le sozialer Aporien" genannt, sie also als Erzählungen gelesen, in denen Pa ra-
doxien gesellschaftlichen Lebens dargestellt, das heißt nich t gelöst, aber sehr 
woh l entfaltet und reflektiert werden. Das gilt auch für die Erzählung vom 
Sündenfa l1. 1 
So gesehen, wird die Unterscheidung von Gut und Schlecht problematisch. 
Denn jede Unterscheidung hat ihren blinden Fleck. Auch die Moral wendet 
ihre konstitutive Unterscheidung gewöhnlich nicht auf sich selbst an. Und das 
1 Vgl. Gerhard NEUMANN, Gedächtnismahl und Liebesmahl. Das Bildprogramm de 
~Fürsrensaales" von Sr. Peru, in: Hans·Orto Mühleisen, Das Vermächmis der Abtei. 900 
Jahre St. Peter auf dem Schwarzwald. Karlsruhe 1993, 149-184, 149. 
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wirft die Frage auf, ob es, wenn man schon nicht hinter die Unterscheidung 
zurückgehen kann, nicht sinnvoll ist, die Differenz von Gut und Schlecht 
bzw., wenn man die Intention hinzunimmt, von Gur und Böse, an die Moral 
selbst heranzutragen, das heißt, ob diese Differenz nicht auf sich selbst ange-
wandt werden soll, ob sie selbst als gu t oder schlecht bzw. böse qualifizien 
werden kann. Diese Frage wird ab dem 17. Jahrhundert reflektierr, indem 
man Moral als unnatürlich betrachtet bzw. nach den Motiven des Einsatzes 
von Moral forscht. 2 Wenn Ethik eine Reflexionstheorie der Moral sein soll 
(und es wäre wenig sinnvoll, den hiswrisch (ixien en Ausdruck anders zu ver-
wenden), dann ist sie in der Lage, die Moral mit ihrem eigenen Code zu kon-
frontieren, sie also an den binären Schematismus von Gut und Schlecht bzw. 
von Gut und Böse zu binden: sie soll Gutes und nichts Böses wollen, und sie 
soll Gutes und nichts Schlechtes bewirken. 
Jede Mora l repräsentiert einen Präfe renzcode. Sie empfiehlt, sich am Gu-
ten zu orientieren, um das Schlechte und Böse zu eliminieren. Sie weist damit 
auf den Kontingenzcharakter menschlichen Handeins hin. Man kann so, aber 
auch anders und vielleicht sogar besser handeln. Moral hat in diesem Falt ei ne 
heuristische Funktion, sie unterbreitet ein Vergleichsangebot und könnte des-
halb - mit der Wortironie Odo Marquards - als Kontingenzkompensations-
kompetenz bezeichnet werden. Die Frage nach der moral ischen Qualität der 
Moral, also die Beobachmng der moralischen Diffe renz durch dieselbe Diffe-
renz, fordert die Reflexion auf moralische Sachverhalte heraus, und so hat die 
Moral sogleich die Ethik im Schlepptau. Ethik entsteht in dem Moment, in 
dem man sich nicht nur der Kontingenz des Handeins, sondern auch der Kon-
tingenz der Moral bewusst wird. Denn Moral tritt spätestens mit der grie-
chischen Philoso phie im Plural au f, und so stellt sich die Frage, welche der 
etablierten Moralen den übrigen vorzuziehen sei. Denn es könnte - um im 
Eingangs-Bild zu bleiben - immerhin sein, dass die Moral, die im Namen des 
Guren auftritt, als Produkt des Sündenfalls se lbst noch vom Bösen beeinflusst 
ist und dass mora lische Festlegungen durch neue und bessere ersetzt werden 
können und müssen. Darüber kann nun gestritten werden, und das Ergebnis 
ist in einer langen Reihe von ethischen Theoriebildungen zu besichtigen. Na-
türlich kann es hier nicht darum gehen, diese Linie nachzuzeichnen, ga r eine 
innere Logik oder Evolution in der Geschichte der Moral und der Moralre-
flexionen zu entdecken. Es soll nur gezeigt werden, dass Moral nicht nur Pro-
bleme löst, sondern auch Probleme erzeugt und dann weitere Strategien ent-
wickelt, diese Probleme zu beseitigen. Man könnte auch fragen: Unter 
welchen Bedingungen ist es sinnvoll, Moral in Anspruch zu nehmen, und un-
ter welchen nicht; wa nn ist es sinnvoll, Formen, auf die sich die Moral fest-
l Vgl. dazu :lusführliche:r NikJas LUIIMANN, Die: Gesellschaft de:r Gesc:J1schafl, Zweite:r 
Te:iJband, Frankfurt am Main 1997, 1040. 
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gelegt hat und die unabänderlich erscheinen, zu verwenden, und wann ist es 
sinnvoll, diese Formen zu verändern oder zu verwerfen. Das Gleiche gilt für 
alle Reflexions- und Theoriefiguren der Moral.J 
2. Soziale und zeitliche Differenzierung von Moral 
Die Geschichte der Moral beginnt also ganz einfach, nä mlich mir einer Unter-
scheidung. Die aber hat es in sich, wie sich im Laufe der Zeit herausstellt. Der 
Sündenfall markiert in der Ätiologie des Schöpfungsberichts einen Einschnitt 
in die Welt mit der Folge, dass eine Differenz entsteht und die voraus liegende 
Unbestimmtheit unzugänglich wird. Es gibt kein Zurück mehr. Das Paradies 
ist verschlossen. Die moralische Ur-Differenz aber erweist sich als Präferenz-
code, der nicht mehr in Frage gestellt wird: Das Gute ist zu tun, das Böse ist zu 
meiden, wie es in der allgemeinen Handlungsregel des TI/OMAS VON AQUIN, 
also im ersten Prinzip der praktischen Vernunft, formuliert wird.· Natürlich 
gibt sich der Mensch damit nicht zufrieden. Er sucht nach Anwendungs- und 
Bewährungsmöglichkeiren der mora lischen Differenz. Er versucht zu bestim-
men, was gur und was schlecht oder böse ist. Er zieht weitere Grenzen und 
schafft auf diese Weise immer mehr Eindcutigkeiten in der Frage, was zu tun 
und waS zu meiden sei. Aus dem Mora/code, sozusagen der moralischen Ur-
Differenz, entwickeln sich Folge-Differenzen, Mora/programme, situations-
spezifische Handlungsanweisungen. Handlungen und Handlungsbedingun-
gen werden voneinander unterscheiden. Einen Aufschwung erleben diese 
Programme in Philosophien und Theologien von Antike und Mirrelalter, ob 
sie nun in Geboten oder Verboten, ;n Tugend- oder Lasterkatalogen formu-
liert werden. 
In der Entwick lung von Moralprogrammen ist, grob gesagt, eine Entwick-
lung zu immer größerer Differcnzierung zu beobachten. Je komplexer ei ne 
Gesellschaft ist, umso größer scheint ihr Regelungsbedad, aber auch ihr Re-
flexionsbedarf in Bezug auf Regelscnungen zu sei n. Es enrwickelt sich eine 
immer ausgefeiltere Moralsemantik , die ihr gesellschaftsstrukrurelles Pen-
dant in der fortschreitenden Differenzierung der Gesellschaft findet. Und das 
ist verständlich, denn je größer und komplexer Gesellschaften werden, desto 
differenzierter werden die Bestimmungen dessen, was nicht erwünscht ist, 
und desto raffinierter natürlich auch die Versuche, diese Normen zu unterlau-
fen. Also müssen immer mehr Eindeutigkeiten, aber auch immer mehr Sank-
tionen geschaffen werden. So wird es mit der Entwicklung der Moralkasuisrik 
J Vgl. Withetm WEISCllHOl!l., Skeptische Ethik, Frankfurt (1111 Main 1980 . 
• Vgl. Thomas von AQUIN, Summa Iheotogiae I- li , 94, 2. Vg!. auch Wilhe1m KORFP. 
Norm und Sittlichkeit. Untersuchungen zur logik der nortnativen Vernunft, Mailll 1973, 
5 I und 62 ff., der die allgemeine Handtungsregcl als normative Variante des Sanes vom Wi-
derspruch bezeichnet. 
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dann auch möglich, immer genauer die Taten und Situationen zu benennen, 
die Gelegenheit zur Verfehlung bieten und die es zu meiden gi lt. Und immer 
genauer ka nn auch beschrieben werden, was als erstrebenswert anzusehen ist. 
Dazu kommt eine weitere Entwick lung. Die Theologie konfrontiert das 
Schema von Gu t und Schlecht bzw. Böse mit dem Schema von Diesseits und 
Jensei ts. Der durch die Moral ma rkierte soziale Regel ungsbedarf wird nun 
auch zeitlich schematisiert. Das erlaubt eine neue Kombinatorik: gute Taten 
können nicht nur auf Erden, sondern auch im Himme l belohnt und böse Ta-
ten nicht nur auf Erden, sondern auch in der Hölle bestraft werden. ' Was wo 
zu erwarren ist, wird wiederum zum Gegenstand der Moraltheorien gemacht. 
Der Begriff der Sünde besetzt den Negativwert der Unterscheidung von Gu t 
und Schlecht bzw. Böse und ergä nzt dadurch den Begriff der Schu ld . Die Mo-
raltheologie macht Karriere. Die Frage, ob schon das Verbot Gones oder erst 
die Moral des Menschen das Ende paradiesischer Zustände markiert, setzt 
sich also fort im Problem der Fusion von Religion und Moral. Die Religion 
soll Mora l begründen. Und die Frage, warum es dann überhaupt Böses und 
Schlec htes gi bt, obwohl Gott doch die Welt gut gemacht hat, wird nun der 
Religion zugelastet. ' 
Daran kann man erkennen, dass die Religion an ein gesellschaftliches In-
teresse gebunden bleibt, nämlich an das Interesse, die Unterscheidung von 
Gut und Schlecht bzw. Böse, mit der es jeder im täglichen Leben zu run hat, 
zu begründen - nicht nur wenn ma n selber zwischen beiden Möglichkeiten zu 
wählen hat, sondern auch wenn man vor der Frage steht, wie man gur bleiben 
kann, wenn andere einen schlecht behandeln .7 Erst in dem Moment, in dem 
die Moral auf ei ne religiöse Begrund ung verzichtet, muss sie se lbst für ihre 
Begründung aufkommen, in der Neuzei t geschieht dies beispielsweise durch 
transzendenta ltheorerische oder vertragstheoretische, also rein auf Vernunft-
überlegungen und Vorteilska lklile gegründete Theorien. Mora ltheologie und 
Moralphilosophie treten auseinander, mit weitreichenden und unabsehbaren 
Folgen. 
, In Btzug auf die zeilliche Schematisierung des Morakodes entsteht die Umerscheidung 
zwischen zeitlichen und ewigen Sündenstrafen. Die Theologlsierung der Schuld fuhn zum 
Begriff der Sunde in Absetzung zur Schuld, die ja dann durch rechtliche Normen definien 
werden kann. 
, Vgl. hierzu Odo MARQUARD, Felix culpa? - Bemerkungen zu emem Applikarions-
schicks.11 von Genesis 3, in: Manfred FUIt RMANN I H:ms Roben JAUSS I Wolfhart PANNI'.N-
8EIIG (eds.) Text und Applikation. Theologie, Jurisprudenz und liteulllrWIS5enschaft im 
hermeneutischen Gespräch, München 1981, 53-71. 
1 Vgl. hierw Monica WtLSON, Religion and the Transformation of Society, Cambridgel 
England 1971, 76ff.; oder Johannes H I!.MPn, Geschichte und Geschichlen Im Allen Testa· 
mem bis zur persische:n ail, Gütersloh 1964, v. 3. 92 ff. zur unvollstandlgen Elhlsierung der 
Gonheit im fruhe:n Israel. 
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3. Modernisierungsschübe 
Aber zunächst wird in vielfachen Abwandlungen in der theologischen Ethik 
das moralische Verhalten des Menschen mit seinem Verbleib im Jenseits ver-
knüpft. Gute Taten werden dort belohnr, schiedlte bestraft. Diese Verknüp-
fung hatte natürlich eine moralisierende Wirkung auf das Leben im Diesseits. 
Man versuchte, den Anforderungen der Moral gerecht zu werden. Es gibt 
aber auch Hinweise dafür, dass es vor allem im Hochmittela lrer im Alltag 
schwierig erschien, moralisch zu leben. Der Grund dafür kann nur in der 
nun beginnenden funktionalen Differenzierung der Gesellschaft gesehen wer-
den, also in der Aufspaltung in Kultursachbereiche, die jeweils einer eigenen 
Logik folgen und nicht mehr ohne weiteres religiös-moralisch beeinflusst wer-
den können. Für den Bereich der Wirtschaft wird dies in den Diskussionen um 
das Zinsverbot oder um den gerechten Preis (iustum pretium) auf dramati-
sche Weise deutlich. 
Die moralische Semanrik kommt dieser Enrwicklung nicht mehr hinterher, 
und so muss gegen einen schleichenden, durch den Umbau der Gesellschaft 
bedingten Bedeutungsverlust der überkommenen Moral anmotiviert werden. 
Diese Entwick lung spint sich im 13. und 14. Jahrhundert zu, als die Furcht, 
das ewige Leben nicht zu erreichen, immer stärker wird. I Man versucht, den 
Menschen durch Regeln und Vorbilder auf den Pfad der Tugend zu führen. 
Die HöllenvorsteJlungen werden drastischer und bizarrer, um gegen eine 
sch leichende Gewöhnung an das Schreck liche anzugehen. So kann schließlich 
sogar der Verdacht aufkommen, da ss die Moral selbst vom Teufel betreut 
wird, der nun in ihrem Namen agiert. Denn er kann sich ja als Hüter der 
Moral gerieren, kann als Vertreter des Guten auftreten. In der Folge der hoch 
enrwickelten Kasuistik einerseits und der drastischen Eschatologisierung der 
Tatfolgen, vor allem natürlich der Sündenstrafen, andererseits kam es zu einer 
gesteigerten Selbstbeobachtung. Das Bewusstsein musste sich ja nicht nur mit 
drohenden zeitlichen, sondern vor allem mit ewigen Sündenstrafen auseinan-
der senen.' Eine gesteigerte Form von Subjektivität zeigt sich im Gefühl der 
I Vgl. Johan HUIZINGA, Herbst des Miltelalters. Studien über Lebens· und Geistesformen 
des 14. und 15. Jahrhunderts in Frankreich und in den Niederlanden, Stuttgart 11 1975, 260, 
über den schon mit 17 Jahren 1387 verstorbenen Kardinall'eter von Luxemburg. 
9 Vgl. hierzu Amold ANGENENDT, Geschichte der Religiosität im Minelalter, Darmstadt 
12000, 620: "Eine Wende im mittelalterlichen Sündeverständnis führte Abaelard herbei. 
Schon im Titel ford erte sein epochemachendes Ethik-Buch 5elbsterkennmis: ,Nosce te ip-
sum·. Maßstab aller ethischen Bewertung sollte die Gesinnung sein: ,Die Zustimmung (!;:On-
sensus) nennen wir im eigentlichen Sinn Sünde, d. h. eine Schuld der Seele, durch die sie Ver-
dammnis verdient oder vor GOIr angeklagt wird.' Auch im Blick auf Lob und Lohn zählt nur 
die gute Absicht: ,Gott wägt ja nicht was, sondern wie etwas geschieht, und nicht in der 
Handl ung, sondern in der Absicht besteht Verdienst oder Lob ... ·, und, 652: .. Vorausgesetzt 
ist die im Frühmittelalter nicht so distinkt vorgenommene Unterscheidung von ewigen und 
zeitlichen Siindenstrafen, wie sie dann Abaelard wieder verdeutlicht haI." 
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Reue, und die ausgefeilte Semantik von Schuld und Sünde kann sicher a ls ein 
Generator und Promotor von Subjek tivität angesehen werden. Aber es wird 
nu n auch möglich, dass Moral belastet. Wo aber Moral belastet, müssen Em-
lasrungsmöglichkeiten geschaffen werden, und sie werden geschaffen. Hier 
kann zwischen pragmatischen Lösungen und Grundlagenrevisione" unter-
schieden werden. 
3.1 Pragmatische Lösungen 
Die pragmatischen Ansätze spielen sich teils im Bereich der theologischen Be-
grifflichkeit, teils aber auch in der Frömmigkeitspraxis ab. Manche der 
semantische" Löslfngen erscheinen uns heute eher als Belastungs- denn als 
Entiastungsmechanismen, sie waren es aber nicht immer. Das Fegefeuer bei-
spielsweise schafft die Möglichkeit, der ewigen Verdammnis zu entkommen. 
Auch die theologische Konstruktion des Limbus als eines für die ungetauft 
verstorbenen Säuglinge gedachten milden Aufenthaltsortes oder die Erleich-
terung der Qualen am Sonntag lässt ersehen, wie stark die Sündenfu rcht ge-
wesen sein und wie sehr sich das Bedürfnis nach Entlastung geregt haben 
muss. Auch der Ablass wird a ls Hilfestellung gesehen, um die Last mora-
lischer Vorschriften zu lindern und Jenseitsunsicherheit zu reduzieren. Eine 
weitere Reaktion auf entstandene Sündenängsre ist ebenfa lls mora lsemanti-
scher Arr: etwa seit PETRUS LOMßAROUS, also ab dem 12. Jah rhundert, und 
im 16. und 17. Jahrhunderr dann durchgehend und systematisch, unterschei-
det man zwischen schwerer (peccatum morm le) und lässlicher (peccatum ve-
ni ale) Sünde. 'o 
Auch die Frömmigkeitspraxis bietet zah lreiche Möglichkeiten der Entlas-
tung. Ein Mittel ist es, die Instrumente zu verfeinern, die dem Menschen Ver-
gebung von Sü nden bieten. Die Heil igenverehrung ist ein solches Mittel, die 
.. ars moriendi" ein anderes. Die Beichte wird ihres sozia len Cha rakters immer 
mehr entkleidet und zum rein privaten Heilsweg. Auch hier wird begrifflich 
noch ei nmal unterschieden: Man kann die heiligmachende Gnade durch die 
Erweckung einer vollkommenen, aus Liebe zu Gott geschehenden Reue, der 
sogenannten contritio, wieder gewinnen; diese Form der Reue ist aber nur 
selten und nur einer spirituellen Elite zuzu trauen. Die Mehrzahl der Christen 
ist nur zu einer unvollkommenen, auf Furcht vor Gon beruhenden Reue fä-
hig, die attritio oder contritio imperfecta gena nnt wird." Mit dieser keines-
wegs voll ständigen Aufzählung von Entlastungsmechanismen wi rd die Diver-
genz zwischen der vorausla ufenden gesellschafrsstrukturellen Entwicklung 
und den da rauf folgenden mora lsemantischen Innovationen deutlich. Seit 
,~ VgJ. Manfred GERWING, Artikel .. Sünde~, in: Joachim RrTTER I Karl GRtJNDER, His-
torisches Wörterbuch der Philosophie, Bd. 10, Darmstadt 1998,601-607, 603ff . 
• , Vgl. dazu den Überblick bei Valens H EYNCK, Artikel "Attritionismus", in: Lexikon für 
Theologie und Ki rche, Bel. 10, FreiburgIBr. 1957, 1019-1021. 
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dem Hochmittelaher und entschieden dann in der Neuzeit bemüht man sich 
schließlich um eine Spezifikation der Zurechnung als Bedingung der mora· 
lischen Qualifizierung des Handeins. Es muss, sagt man seit PETER ASAEL· 
ARD, von innerer Zustimmung getragen sein. II In diesen Tendenzen ist bereits 
eine erhebliche Einschränkung des Anwendungsbereichs der Moral sowie 
eine Abkopplung der Moral vom sozialen Status des handelnden Subjekts er· 
kenn bar. Seit dem Mittelalter wird die Bindung an sozia le Inklusion mehr und 
mehr aufgegeben und ersetzt durch eine neuartige Kombination von Univer· 
sa lität und Spezifikation - ein typisch modernes Sy ndrom. Das Su bjekt mar· 
kiert einen Riss in der religiös fundierten und rechtlich konkretisierten Archi· 
tektur der Moral. 
3.2 Grund lagenrevisionen 
Diese Entwicklung wird deutlich in Grundlagenrevisionen, ein zweiter und 
nachhaltigerer Lösungsweg also, mit Sündenfurcht umzugehen. Erkennbar 
wird dies in der beginnenden Depotenzierung einer kosmologisch fundierten 
Moral. Die kosmologisch verstandene Moral postuliert einen Zusammen-
hang zwischen gu tem und schlechtem bzw. bösem Verhalten und der Aussich· 
(en auf das Leben nach dem Tode. Sie trifft Vorsorge für einen entsprechenden 
Verbleib, sie unterscheidet Himmel und Hölle oder Heil und Verdammnis, 
und sie wirkt nicht nur mora lisierend auf den Weltlauf ein, sondern korrigiert 
damit auch die Unvollständigkeit der moralischen Sanktionen in dieser Welt. 
Im Vergleich zu antiken Fatalismen muss dieses Schema wie eine Befreiung 
gewirkt haben: man konnte jedenfalls wissen, wie man das Heil erreicht. Zu· 
nehmend passiert nun aber am Übergang zur Neuzeit auch das Umgekehrte, 
womit eine Revision eingeleitet wird: Sanktionen im Diesseits werden unter 
Vorbehalt gestellt. Unter dem Druck der Sünden furcht wird das Schema von 
Himmel und Hölle korrigiert. Was die Moral hier auf Erden sagt, muss nicht 
unbedingt auch für das Jüngste Gericht gelten. Es wird konzediert, dass das 
Urteil der Kirche über das Urteil Gottes fe hlbar sein könne und dass die rich· 
rige Unterscheidung und Beschreibung von Gut und Böse erst am Ende der 
Zeiten offenbar werde_ Das Weltgericht stellt also die Gerechtigkeit wieder 
her: diejenigen, die hier nicht bestraft wurden, erhalten ihre gerechte Strafe, 
diejenigen in dieser Zeit z.u Unrecht sanktioniert wurden, werden reha bilitiert 
und entschädigt. Das Jüngste Gericht, das Sünder und Gerechte auf die ihnen 
zukommenden Positionen verteilt, komnlt als überraschung, so wird Mt 
25,3 1 ff. interpretiert. Dem Jüngsten Gericht werden andere Maßstäbe zu· 
grunde gelegt als dem moralischen Urteil der We!t. LJ 
11 Vgl. Peter AIIAI!URD, EthlCS, Oxford 1971, v.a. 4. 
11 Gon ist nicht an die Natur gebunden, die er p. selbst geschaffen hat. so sagte man. Er 
kann Wunder tun lind haue auch eme ganz andere Natur einrichten konnen. Ob er die Ge· 
setze der Logik beachten musst. bleibt umSlrilltn. Lediglich auf Seiten der Moral scheint es 
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Eine hoch bedeutsame Behandlung dieses Problems findet man bei NIKO-
LAUS VON KUES - der für die Neuzei t typische Begriff der Individua lität ist hier 
schon vorweggenommen. Seinem Denken liegt das Problem des Unterschei-
dens der Unterscheidungen zugrunde und ein Begriff Gottes, der allen Diffe-
renzen vorausgeht. Der Richterspruch Christi bleibt deshalb unvorhersehbar 
und unbegreifli ch, weil er die Individuen nicht in ihrer Unterschiedenheit von-
einander, also nicht im Vergleich beurteilt, sondern in ihrer Individua lität. 
Deren je singuläres Wesen, deren .,non aliud" bleibt im Verhä ltnis der Indivi-
duen zueinander unerkennbar und erschließt sich nur der Gnade. Die Unmög-
lichkeit der Komparation bezieht sich auch auf die Moral, die damit unter 
Vorbehalt gestellt wird. I. 
Damit erhäl t im Ausgang des Mittela lters erneu t ein Begriff Gewicht, der 
d ie erzeugten Sü ndenä ngste nicht pragmatisch, durch Ablass oder Frömmig-
keitsübungen, sondern theologisch zu überwinden versucht, der Begriff Gna-
de - fü r die Reformation ein, wen n nicht der Schlüsselbegriff. Er schließt an 
die moralische Differenz an, hält aber die religiöse Qualifizierung zunächst 
zurück. Der Sünder bleibt Sü nder, aber er kann trotzdem auf Erlösung hoffen, 
wenn er sich seiner Sünden bewUSSt ist und sie bereut. Andererseits kann aber 
auch der Gerechte seiner Sache nicht mehr sicher sein. Seine Sünde könnte 
gerade darin liegen, allzu sehr auf seine moralischen Qualitäten zu pochen 
und se lbst bewirken zu wollen, was letzrlich nur durch Gottes Gnade bewi rkt 
werden kann. Wie die Diskussion des 17. Jahrhunderts über aufrichtige und 
falsche Devotion zeigt, ist hier keine lerzte Sicherheit zu erreichen, denn es ist 
gerade eine Eigenart der fa lschen Devotion, dass sie von Selbsnäuschung lebt 
und sich selbst nicht durchschauen kann./J Im Ganzen kommt eine typisch 
neuzeitliche Individualisierung der Heilsvorsrellung zum Ausdruck. Die Bero-
nung der Gnade wendet sich gegen die Auffassung, die Kirche habe Zugriff 
auf einen statisch gedachten Gnadenscharz, die der Furcht, ma n könne der 
Cnade wieder verlustig gehen, Vorschub leisten würde. Die Reformation 
bringt hier also einen folgen reichen theologischen Impuls. Es kommt auch 
hier, wie überall, zu einem Subiektivierungs- und Individualisierungsschub. 
Und es isr ei ne reizvolle Frage, welche Folgen diese Veränderung der Moral-
eine Grenze seiner Willkür zu geben. Er ist ein guter, kein schlechter Gon. Wenn das aber 
eine Bindung darstdh, bleibt offen, nach welchen Krnerien er die Differenz von gut und 
schlecht bzw. böst handh:lbl und vor allem: welche Kriterien er dem Jungsten GC'richt zu· 
grunde legen wird . 
.. Vgl. Nicolau5 von KuES, Oe venalione sapienllae XIII, 56, wo es heißt, Gon sei "ame 
omnia qU:le differunt"; den., De docta ignoramia 111 X, 239: "Nemmem mortallUm com· 
prehendere iudiciulll iIIud ac eius iudicis selllellliam lllanifestulll eSI, quondam, cum si! su-
pra omne tempus et mOIum, non discussione comparativa vel praesumpliva ac prolauone 
vcx:ali er sigmbus talibus expeditur quae moram et prolr;;Jctionern c;;Jplunt.· 
11 Vgl. hierzu lUIiMANN, Gcsellschaftsstrukruf und SemantIk. Studien zur WissenSSOllC)< 
I08le der modernen Gesellschaft, Bd. 3, Frankfurt :un Main 1993,396. 
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tektonik nach sich zieht, zuerst aber, von welchen gesellschafrsstrukturellen 
Vorausserwngen sie ausgeht. 
4. Kovariation von Gesellschaftsstrukrur und moralischer Semantik 
Die Tatsache, dass die Moral nun ihre genuine Unterscheidung auf sich selbst 
anwendet, ihre Gestalt also selbst in Frage stellt, und dass es in diesem Sinne 
zu einer Krise der Moral kommt, ist nur durch einen grundlegenden Wandel 
der Gesellschaft mit dem Beginn der Neuzeit erklärbar. Noch in der theologi· 
schen Ethik des THQMAS VON AQUIN werden theologische, moralische und 
rechtliche Fragen eng aneinander gebunden. Das menschliche Streben ge· 
winnt seine letzte Maßstfiblichkeit Olm göttlichen Willen, dem ewigen Gesetz. 
Diese Maßstäblichkeit führt zu allgemeinen, keineswegs aber inhaltsleeren 
Prinzipien, dem natürlichen Gesetz, und konkretisiert sich zuletzt in konkre· 
ten Bestimmungen, im mensc.hlichen Gesetz. Mit dem ewigen Gesetz wird die 
gönliche Vernunft bezeichnet, die Sein und Wirken der geschaffenen Dinge 
auf das vollkommene und universale Gut, den .,finis ultimus" menschlichen 
Wollens, die .,beatirudo", hinordnet. Das natürliche Gesetz gibt für die 
menschliche Vernunft einen Raum schöpferischer Bestimmung frei und bleibt 
auch in ihren konkrer·praktischen Vollzügen rahmengebend. Denn durch das 
Narurgesetz werden der Umriss menschlichen Seinkönnens und somit der 
Rahmen menschlichen Handeins festgelegt, wobei spek ulative und praktische 
Vernunft hier faktisch ineinander greifen. Das positive Gesetz schließlich ent· 
springt der menschlichen Vernunft, es bestimmt konkret, was allgemein ver· 
bindlich ist. Die Hierarchie von göttlichem, natürlichem und menschlichen 
Gesetz kann auf· oder absteigend, das heißt einmal als Begründungs· und ein· 
mal als Anwendungssequenz, gelesen werden. 
Die Vorstellung einer "series rerum" ist dabei gekoppelt an die Organisa· 
tionsform der hierarchisch gestuften Ständegesellschaft. Religion, Moral und 
Recht bilden einen Sinngebungszusammenhang. l ' Dieser Zusammenhang 
zerbricht mit der Neuzeit. Zweifellos lassen die Religions· und Bürgerkriege 
des 16. und 17. Jahrhunderts das Versagen der Religion in Fragen der Gesell · 
schaftsordnung offenbar werden. Denn die Entwicklung des frühmodernen 
Staates wird durch die Tatsache begünstigt, dass die Religion zur Ursache 
von Bürgerkriegen wird und dass der Staat nun allein für Recht und Ordnung 
zu sorgen hat. Die Rechtskompetenzen der kirchlichen Jurisdiktion, die nur 
im Rechtsgefüge der grundherrlichen, feudalrechtlichen Gerichtsbarkeit halt· 
bar gewesen waren, werden im Übergang von der feudalen zur bürgerlichen 
Welt durch die Entstehung des frühmodernen Territorialsraates absorbiert. 
14 Vgl. hierzu KORFF, Norm und SittlKhktil. Unlersuchungtn tur Logik der normativen 
Vernunft. FreiburglMünchen 11985, 42-61. 
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Auf diese Weise treten Religion, Moral und Recht auseinander, die lange gül-
tige Trias von lex aeterna, [ex naturalis und lex humana zerbricht. Der Ab-
stand zwischen Religion und Moral auf der einen sowie Recht und Moral auf 
der anderen Seite wird größer. Im 18. Jahrhundert trennen sich Recht und 
Moral über viele Stufen. Es entsteht ei n autonomes Rechtssystem. Der Ge-
danke des Rechtspositivismus entwickelt sich: Recht beruht auf der Entschei-
dung des Gesetzgebers, nicht mehr auf göttl icher Weisung, eine Entwicklung, 
die bei Samuel VON PUFENOORF und Christian THOMASIUS da nn so reflektiert 
wird, dass das Recht von außen und die Moral von in nen her bindet. ' 7 
Normen werden mehr und mehr als Artefakte des Menschen benannt. 
Deshalb liegt es am Menschen, über die Normen, denen er unterworfen sein 
will, selbst zu disponieren. Er nimm t damit die Rahmenbedingungen des so-
zia len Lebens selbst in die Hand. Und er wä hlt dabei jene Regeln, die ihm bei 
der Etablierung der sozia len Ordnung geeignet erscheinen. Interessant ist, 
dass dabei zunehmend die Rahmenbedingungen menschlichen Ha ndeIns zur 
Disposition gestellt werden, während zuvor vor allem Handlungen an einge-
wöhnten Regeln des Zusammenlebens gemessen wurde. Normen sind - so 
erkennt man nun - keine Naturgegebenheiten, quasi natü rliche Konstanten 
des sozia len Lebens, sondern Kontingenzen: Regeln können so oder so aus-
fallen, sie können geä ndert werden, und anderswo gelten andere Regeln. Mit 
der Neuzeit werden Handlungsregeln deshalb systematisch einer Bewertung 
unterzogen. Sie werden dem moralischen Zweifel ausgesetzt. Sie können und 
müssen begründet werden. Das schließt mit ein, dass es bessere Gründe für 
andere Regeln gibt. 
5. Richard Hooker: der systematische Zweifel an Normen 
Den spezifisch neuzeitlichen Bedingungszusammenhang von Regelsetzung 
und Regelbegründung verdeutlicht systematisch Richard HOOKER (1554-
1600) in seinem 1592 erschienenen achtbändigen Werk .. Of the Laws of 
Ecclesiastical Polity". fI Ausgangspunkt seiner Konzeption ist die Frage nach 
einer neuen gesellschaftlichen Ordnung, die durch die konfessionellen Spa l-
tungen und die Entstehung von Nationalstaaten notwendig erschien. Er löst 
das Problem, die Frage der Disposition über Normen mit der Frage nach ihrer 
Begründung zu verknüpfen, durch die Unterscheidung von "things indiffe-
rent" und "things necessary". Im ersten Bereich, den er auch den Bereich der 
>7 Vgl. LUHMANN, Machtkreislauf und Rech, in Demokralien, in: Zeilschrih für Rechts· 
soziologie 2 (198 1) 158-167. 
11 Vgl. Wolfgang FIKF.NTSCHER, Zwei Wertebenen, nich! zwei Reiche: Gedanken zu tiner 
chrisll ich·säkularen Wertontologie, in: Wolfgang FIKENTSCHER u.a. (eds. ), Werltwandel-
Rechtswandel. Perspektiven auf die gefährdeten Voraussenungen unserer Demokratie, 
München 1997, 121- 166, hier vor alltm 124f. 
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"dai ly things" bezeichnet, gi lt nur das als Recht, worauf sich die Mehrheit der 
Menschen einigt. Der Disposition über die .. täglichen Dinge" stehen die 
Grundwahrheiten gegenüber, die menschlicher Beschlussfassung ennogen 
sind. Welche Rechte sind aber sinnvollerweise unverfügbar? Jene Rechte, die 
sicherstellen, dass sich auch in majorisierten Fragen Minderheiten zu Wort 
melden können, so dass künftig andere Me.hrheirsverhiilmisse möglich si nd . 
Die Mehrheitsregel funktioniert nur, wenn ein Minderheitsrecht existiert, das 
sicherstellt, dass jedermann seine Meinung zu Gehör bringen kann. Richtig 
sind also jene Normen, auf die die Mehrheit sich einigt. Die mehrheitsfesten 
Normen aber institutionalisieren die Diskussion darüber, welche Normen 
richtig sind. Sie stellen sicher, dass diese Frage immer neu gestellt werden 
kann. Die Unterscheidung zwischen ei ner Konsensebene, die über Normen 
disponiert, und einet Wertebene, die dem einzelnen unaufkündbare Rechte 
zusichert und nicht Gegenstand von Mehrheirscntscheidungen werden kann, 
gehört bis heute zum Kern modernen Demokratieverständnisses. I' 
Die methodische Unterscheidung von disponiblen AHtagswerten und in-
disponiblen Grundwerten wird auf der Seite der Grundwerte weiter verfeinert 
durch die Unterscheidung von Intuition und 11Istiwtion. So vollzieht sich bei 
HOOKER ein bedeutsamer und folgenreicher Wandel, der die Bedeutung eines 
weiteren traditionellen Begriffs der Moraltheorie umformt. Die Gewissens-
freiheit wird nun nicht mehr als psychologisches bzw. kosmologisches, phi-
losophische oder theologische Reflexion engagierendes, sondern als politi-
sches Problem gesehen. Sie muss institutionell garantiert werden können. 
Politische Macht findet ihre Legitimation in der Meinungsfreiheit, die nun 
als gegen die Obrigkeit durchsetzbares Recht aufgefasst wird. HOOKER ver-
arbeitet diesen Gedanken im Gedanken der elelllherischell Extrapositio". lO 
Er entwickelt eine Theorie über die Herkunft des Rechts und die Kontrolle 
staatlicher Macht. Hier billigt der Mensch - und das ist ein Umbruch, der in 
seiner Bedeutung nicht hoch genug angesettt werden kann - die Beurreilung 
seines Handeins einer externen Instanz, nicht nur dem forum internum, dem 
Gewissen, zu. Das Gewissen gehört dem Bereich der Gnade an, es kann des-
halb nicht konstitutiv für die sozia le Ordnung sein.ll Denn die Ordnung des 
Zusammenlebens kommt durch vereinbarte Regeln zustande. Diese Regeln 
können die Ordnung der Gnade nicht ersetzen, so wie das geistliche Leben 
keine sozia le Ordnung mehr hervor bringen kann. Es ist aber denkbar und 
sinnvoll, dass die vom Menschen etablierten Regeln des Zusammenlebens 
das geistliche Leben als Ressource flir das soziale Leben schützen. Die Er-
lösung des Menschen löst kein sozia les Problem, so schreibt Hooker in a ller 
IJ Vgl. FIiCENTSCIII'.R, Methoden des Rechts in vergleichender Darstellung, rv, Tübingen 
1975,567-593 . 
• Vgl.ebd. 
11 Vgl. Richard HOOKER, Of the Laws of Ecclesiastical Polity, 11,342-343. 
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Deudichkeit.U Die Extraposition menschlicher Freiheit aber sichen die Frei· 
heit des lndividuums und zugleich die Freiheit des Interakrionspartners. Auf 
dieser bereits verrragstheoretisch modellierten Freiheitslehre werden spä ter 
Thomas HOBB ES und John LOCKE aufbauen. 
Nach HOOKER kann jeder Gläubige gleich welchen Bekenntnisses und 
gleich welcher Weltanschauung im Bereich der ,.dai ly things" politisch mit 
bestimmen. Insofern bleibt hier auch die sittliche Grundhaltung der Epikie 
gültig, nunmehr aufgenommen und weitergeführt im politischen Begriff der 
Gewissensfreiheit, vom Recht selbst wesentlich vorausgesetzt, ja sie wird als 
Grundrecht der Gewissemfreiheit zu seinem ausdrück lichen Inha lt gemacht, 
ei nzig begrenzt du rch die sich aus ihr selbst ergebende Forderung nach Ge-
genseitigkeit: die Unantastbarkeit der Würde der mensch lichen Person. Dabei 
ist von entscheidender Bedeutung, dass die Fähigkeit der Menschen, an der 
Rechtserzung teilzunehmen, aus seiner Gewissensfreiheit, also dem Primat 
der gegenseitigen Achtung, entwickelt wird.1.I Denn HOOKER war klar, dass 
eine legi timationslose Souveränität keine Lösung bedeuten konnte, um die 
Religionskriege zu beenden. Die Diskussion über Normen, sozusagen der sys-
tematische Zweifel an Normen, wird auf diese Weise institutiona lisiert. 
6. Moral ohne Religion? 
Die Moral wird damit entescharologisiert und in Regelkreisläufen formali-
siert. Was gur und was schlecht ist, wird in Regeln des Zusammenlebens 
zum Ausdruck gebracht. Z ugleich wird diese nun in Regeln gegossene mora-
lische Differenz auf sich selbst angewandt: in der demokratietechnisch insti -
tutionalisierten Frage nach besseren Regeln. Die Gesellschaft wird nicht län-
ger als natürliche oder von Gott geschaffene Ordnung erlebt, die der Mensch 
erkennen und in moralisches Handeln umsetzen ka nn . Die Bedingungen, un-
ter denen Menschen leben, werden als dispon ibel angesehen, wichtige Instru-
mente dafür si nd Regel n, und die Einschränkung der Handlungsfreiheit durch 
Normen wird als Akt freiwilliger Selbstbeschränkung beurteilt und mir der 
Erweiterung zukünftiger Inreraktionschancen begründet. Denn die Kontexte, 
in denen sich Indi viduen bewegen, wechseln in der Moderne so stark, dass 
eine gesteigerte Flexibilität der Selbstlimitation durch Regelserzung nötig 
wird. Kann man nun angesichts dieser Entwicklung von einer absoluten Pro-
fanität oder von einem moralischen Selbstverlust der modernen Gesellschaft 
sprechen? Wohl kaum, denn die Religion verliert zwar den direkten und di· 
rckti ven Z ugriff auf andere Teil bereiche der Gesellschaft - auf Wirrschaft, 
U Vgl. ebd., 111, 374. 
U Vgl. FU(ENTSCIlf.R, Methoden des Rechts in vt.rgleichender Darstellung, IV, Tübingen 
1975,583. 
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Politik, Recht, Wissenschaft, Kunst und Erziehung. Sie wird Teil der nun ent-
stehenden Ordnung, damit aber in ihrem Eigenwert und in ihrer Unersetzbar-
keit erSt recht anerkannt und gesteigert. Sie kann ihre moralischen Qualitäten 
autonom unter Beweis stellen, den n es obliegt ihr nicht länger, wirtschaftliche 
Vorgänge zu steuern, politische EntScheidungen zu treffen, rechtliche Nor-
men zu finden, wissenschaftliche Standards zu formulieren, künstlerische Sti-
le zu beu rteilen oder erzieherische Ziele zu definieren. 
Die Religion wird nun als Teil der modernen Gesellschaft gesehen, und 
zwar so, dass die Rationalität der übrigen Teilsysteme gewahrt werden kann. 
Umgekehrt gibt es viele Hinweise dafür, dass Bereiche wie Wirtschaft, Politik, 
Recht, Erziehung, Kunst und Wissenschaft nicht nur Regel-, sondern auch 
Wertsysteme bilden, dass also Wertvorstellungen in ihnen implementiert sind 
- vielleicht profanierte Bestände einst religiös geformter ,.fairs sodaux"', ganz 
sicher aber Bestände von moralisch-normativer Signifikanz. Auf diese Weise 
bildet Religion eine unersetzbare heuristische Ressource für die Schaffung 
besserer Regeln oder auch für den Ausweis moralischer Kontingenzen, also 
für die reflexive Frage, ob der Einsatz von Moral auf guten oder bösen Moti-
ven beruht bzw. ob er gute oder schlechte Wirkungen zeitigt. Sie hat die Auf-
gabe, den Unbedingtheirscharakter der Moral unter den Bedingungen kollek-
tiver Regelserzung zu bewahren und an der unantastbaren Würde der 
menschlichen Person festzuhalten. Die Moral jedenfalls hat sich unter den 
aufgezeigten reflexiven Standards ständig selbst zu rechtfertigen. Ob sie da-
durch besser geworden ist oder besser werden wird, oder ob eine Welt ohne 
Moral nicht doch schöner wäre, das kann als Problem erhalten bleiben. In der 
Tat: Im Paradies gab es keine Moral. Da aber das Paradies verschlossen ist, 
bleibt uns keine andere Lösung, als unsere .. ontologische Blöße'" mir mora-
lischen Ansprüchen an uns selbst zu bedecken. H 
I< Vgl. Volker GUHARDT, lndlvidualil31. Das Elemenl der Well, München 2000, 186. 
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ELMAR NASS 
Das unantastbar Absolute. 
Eine Antwort auf den Relativismus. I 
Z'lsammell(assung: Für die ethischen Diskurse der Gegenwart galt die Berufung auf 
AhsolUiheiten bislang weitgehend als vormodern. Der an die Stelle getretene Relativis-
mus kann kein überuugendes Ethikkonzept vorlegen. Die im Absoluten gründende 
Menschenwürde sowie die daraus abgeleitete Legitimierbarkeit von Normen profiliert 
eine (nicht allein) rdigiös begründete Alternative, die sich anschickt, den Relativismus 
zu überwinden. 
Abstraä; In comemporary ethies a reference TO absolute norms has been presumed as 
contradicting modern thinking. Relativism has be<:omc the main-stream, but it did not 
succeed in presenting a convincing moral theory. Grounding and dignity of men aod 
normative legitimacy in (he highest absolute profiles an alternative (not necessary) cau-
sed by religion which is TO relativise rclativism. 
Schliisse/llJÖrler: MenschenwiirJe, normativer Individualismus, Naturrecht, Au!O-
nomie, anonym christliche Identität 
Dem Drei-Stadien-Gesetz von Auguste COMTE entsprechend gibt es in der 
Geistesgeschichte der Menschheit drei aufeinander folgende Phasen. Die erste 
sei eine mythologisch-theologische, in der der Mensch sein Erkennen vom 
Willen höherer Mächte abhängig mache. Die zweite metaphysische Phase sei 
dadurch gekennzeichnet, dass die vermenschlichten Gottheiten durch ab-
Strakte Wesen ersetzt werden. Auch hier handle es sich aber noch um Erdich-
tetes. Erst in der dritten positiven Phase erkenne der Mensch in der Beschrän-
kung auf das positiv Gegebene die eigentliche Aufgabe der Wissenschaft. l 
Wir Menschen sollen uns endgültig von der Annahme eines Absoluten lösen 
und uns Slattdessen mit einer relativen Sicht der Dinge zufrieden geben. Mit 
einer solchen Abkehr von allem Absohnen, dem Relativismus, hat sich Papst 
BENEDIKT XVI. schon vor seiner Wahl zum Pontifex kritisch auseinander-
gesetzt. Damit folgt er konsequent seinem Vorgänger, der vor allem in seinen 
Sozialenzyk liken immer wieder die Frage der legitimität von Regeln und 
Ordnung an eine transzendente Absolurheit gebunden hat.} Wer wird nun 
also Recht behalten? Für die von ihr geforderte Richrungswcisung muss die 
I Für einige klärende Hinweise danke ich Regens Dr. I'cter ßt.ATILLR 
l Vgl. Joachim H1RSCU8ERCEiI, Geschichte der I'h ilosophie, ßd. 2, Freibufg i. 8r. 11 1980, 
528. 
I Vgl. Josef Kardinal RATZINGF.R, Werte In Ze,ten des Umbruchs. D,e Herausforderungen 
der Zukunft bestehen, Freiburg i. Br. u. a. 2005, 56-64. 
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Kirche ihr eigenes Profil schärfen und stets neu ins Gespräch bringen. Für die 
politischen und ethischen Diskurse der Gegenwart geht es dabei um nicht we-
niger als um die Frage, welches Verständnis der Menschenwürde den relati-
vierenden Auslegungen gut begründet entgegen zu setzen ist. Kirchliche Ant-
worten auf die Fragen nach den menschlichen Grundrechten, nach Anfang 
und Ende des Lebens, nach der Stellung der Familie, nach einer gerechten 
Verteilung knapper Güter, nach ei nem angemessenen Umgang mit der Natur, 
nach Krieg und Frieden u.a. bringen eine in sich konsistente wie kohäreme 
Positionierung nur zur Geltung, wenn sie gemeinsam einem absoluten Begriff 
der Menschenwürde folgen. Ein solches Profil ist auf eine Normativirät ange-
wiesen, die entweder aus der Absolutheit des aristotelisch-thomasischen Na-
tur- oder des kantischen Sinengeserzes abgeleitet werden kann. Aus dem so zu 
bestimmenden Verhältnis von Natur und Vernunft kann dem relativistischen 
Geist eine Alternative entgegengesent werden. 
I. An der Menschenwürde scheiden sich die Geister 
1.1 Das begründungsoffene Legitimationsprinzip 
Auch wenn die unantastbare Menschenwürde als Legitimitätskriterium der 
Gerechtigkeit zumindest in demokratischen Kontexten als unumstrinen gilt, 
so weist sie doch ein erhebliches Defizit auf, weil jenseitS von ideologischen 
Vereinnahmungen eine abschließende Definition unzulässig ist: "Denn die 
Würde des Menschen umfassend definieren zu wollen, hieße, einen Ver-
fügungsanspruch über sie zu erheben."· Sie kann deshalb nur annäherungs-
weise definiert werden. Verstöße liegen vor, wenn Diktaturen Menschen auf-
grund ihrer Rasse, ihrer politischen oder religiösen Überzeugung oder ihrer 
geistigen bzw. körperlichen Gebrechen für vogelfrei erklären. Denn jeder 
Mensch besitzt allein aufgrund seines Menschscins einen unveräußerlichen 
Wert. Mit der Menschenwürde soll diese universal gültige Egalität jegliche 
Willkür im Umgang mit dem Menschen unbedingt ausschließen. Eine Begrün-
dung dafür lä sst unterschiedliche weltanschauliche Muster zu. Die Unbe-
dingtheit verlangt neben der zunächst unbefriedigenden Bcgründungsoffen-
heit mit dem Anspruch der Universalität. dass die Menschenwürde ein 
unverrückbares Faktum ist, so dass sie nicht von Menschen b1.w. Verfassun-
gen legitim zu- oder abgesprochen werden darf. Mit der allgemeinen Erklä-
nmg der Menschenrech[e wird ein Katalog von unveräußerlichen Rechten 
vorgeschlagen, die jedem Menschen notwendig zukommen und keiner wei-
teren Legitimation bedürfen außer ihrer unmiuelbaren Ableitung aus der 
• Wolfgang HUBER, Unantastbare Men~henwürdc - Gilt sie von Anfang an, Vortrag vom 
7. 12.200 1 in Potsdam, Internet-Quelle: http://www.ekd.dclvortracgclIS4_Hubet_O I1 207. 
hrmI(19.1.2006). 
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Menschenwürde.! Jeder Mensch kann sich immer und überall auf diese Rech-
te berufen, selbst wenn sie nicht in der jeweils geltenden Verfassung kod ifi-
ziert sind. 
Das Na turrecht fo lgt in seiner Begründung einer von subjektiven Neigun-
gen unabhängigen objektiven Menschenwürde einer Metaphysik, wie sie bei 
PLATO und ARISTOTELES grundgelegt und durch THOMAS v. AQu lN in ei nen 
christlichen Kontext integriert wurde. Es unterstellt die Gegebenheit von 
Wa hrheiten jenStits ihrer physikalischen Erk lärbarkeit ebenso wie die Er-
kennbarkeit ei ner Natur des Menschen, aus der sich normative Schlüsse für 
die Durchsetzung der Menschenwürde ziehen lassen. Diese Erkenntnisstrate-
gie setzt eine a llen Menschen zukommende natürliche Bestimmung voraus, 
die es zu durchschauen gilt, um anschließend eine legitime gesellschaftliche 
Ordnung daraufhin abzusti mmen. Menschenwürde a ls absoluter, objektiver 
Srandard wird aus einem Menschenbild erschlossen, das als göttlich gegeben 
gi lt, so dass die Aufgabe dieser theonomen Sicht entsprechend darin besteht, 
die Finalität menschlicher Natur zu erken nen, um dara n Recht und Eth ik aus-
zurichten. 
Die Gesell schaftsvertragstheorien brechen mir der Annahme einer meta-
physischen Erkennbarkeit von Transzendenz und menschlicher Natur und er-
klären das konkrete Individuum zur a lleinigen Instanz für die Begründung 
menschlicher Würde und eines daran o rientierten Gemei nwesens. Prinzipien 
dürfen nicht aus einem göttlichen Gesetz erschlossen werden. KANT gelingt 
trotz der mit dem Kontraktualismus verbundenen Hinwendu ng zum Subjek-
tivismus dennoch die Rettung objektiver Normativität. Nich t die Erkenntnis 
der Transzendenz, sondern die Erkenntnis der Möglichkeitsbedingungen 
menschlicher Vernunft erschließt dem Menschen danach ei ne unbedingte 
Denknotwendigkeit, die das Individuum neigungsfrei und damit autonom 
Menschenwürde a ls absoluten Maßstab definieren lässt. 
Trotz des unterschiedlichen Z uga ngs können die naturrechtliche Tradition 
im göttlich gegebenen Naturgesetz und die kantische Tradition im denk nOt-
wendigen Sittengesetz die Mensc henwürde als einen absoluten Maßstab be-
gründen. 
1.2. Absolurheit in subjektivistischem Kontext 
Die Ansätze, die mit Beru fung auf ei n absolutes Natur- oder Sittengesetz ka-
regorische Imperarive begründen, werden im wissenschaftlichen Diskurs der 
Gege nwart schnell als vormodern abgetan. Vor allem im Gefolge von David 
H UME treten an deren Stelle hypotherische Normen, die aus den Neigungen 
J Vgl. UN, Allgemeine Erklärung der Menschenrechte vom 10. lk7.embtr 1948,10: Bun-
desuntrale fur politische Bildung (Hg.), Menschenrechte. Dokumente und Deklaranonen, 
Ulm 11993, 52-59. 
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der Individ uen abgeleitet sind. 6 Die zunehmende Verdrängung einer Bezug-
nahme auf Absolutheiten ist mit der Diskussion um die neue Kommentierung 
zu Art. 1 Abs. 1 des deutschen Grundgesetzes wieder offen zutage getreten. 7 
Für Ernst-Wilhelm BÖCKENFÖ RDE ist Menschenwürde eine objektiv-recht-
liche Norm mit absolutem Anspruch, "eine axiomatische Ewigkeitsentschei-
dung zugunsten des der Verfassung vorgegebenen Wertgehalts der Grund-
rechte". Es handelt sich bei ihr um eine unantastbare Absolutheit, die der 
Gründung und Gestaltung des Gemeinwesens vorgegeben wird. Martin HER-
DEGEN hingegen folgt einem Rechtspositivismus, der ohne Rekurs auf objek-
tive Normen auskommt. Der sittliche Wert der Menschenwürde ist danach 
aus einer ve rgleichenden Exegese konkurrierender Grundrechte zu erschlie-
ßen und keinem vorgegebenen Bild von Mensch, Natur oder Vernunft ver-
pflichtet. Die Auslegung der Menschenwürde ist dann relativ, denn sie orien-
tiert sich nicht an einem absoluren Standard. Ziele lind Kriterien zur 
Festlegung jeder Legitimität werden allei n aus ind ividuellen Präferenzen her-
geleitet. dies ist das subjektivistische Paradigma des normativen Individualis-
mus, das mit der Ablehnung jeder Absoluthei t unmittelba r im Relativismus 
mündet.' Die traditionelle Auslegung, die durch die normativ individualisti-
sche Auslegung HERDP.GENS ersetzt wurde, scheint damit von der Geschichte 
überholt, ga nz wie CO MTE es vermutete. 
Es ist nun aber nicht unmittelbar einsichtig, warum moderne Wissen-
schaftlichkeit zwangsläufig eine Absolutheit a usschließen muss. Diese Dring-
lichkeit wird dadurch bestärkt, dass sich etwa im sozialphilosophischen 
Diskurs der Gegenwart zunehmend Unmut über den subjektivistischen Main-
Strea m regt, erwa in der sich auf KANT berufenden Theorie der Gerechtigkeit 
bei John RAwLs oder dem neo-ariostotelischen Befähigungsansa tz von Amar-
tya SEN und Manha NUSSBAUM. 9 Solche Hinwend ungen zu einer die Abso-
lutheit voraussetzenden Argumentation können sich aber bislang nicht vom 
Druck der zum Ausweis der Wissenschaftlichkeit vermei ntlich notwendigen 
, Vgl. erwa Wol fgang KERSTJNG, Kritik der Gleichheit. Ober die Grenzen der Glei,hheir 
und der Moral, Weilerswist 2002, t 9. 
7 Vgl. Ernst-WilheJm ßÖCII:ENJ'ÖKDE., Die Würde des Menschen war unautas tb.1T, in: 
Frankfurter Allgemeine Zei!Ung vom 3. September 2003: 33, 35; Martin HERDEGEN, Kom-
meutar ZlI Art . t Abs. I, in: Thomas M3unzlGümer Dütig (Hg.), Grundgesetz, Kommentar 
(Loseblansammlung). 
I Vgl. ViklOr VANBEKG, Individual Choi,c and Insrirutional Constraints. The Normative 
Element in Classi,al and Conrractarian Liberalism, ill: Analyse und Kritik 8 (1986), 113-
149,114. 
, Vgl. John RAWLS, Eine Theorie der Gere,htigkeit, Frankfurt 3.M. '° 1998; Martha 
NUSSBAUM, Die Natur des Menschen, seine Fähigkeiten und Tätigkeiten: Aristoreles über 
die distributive Aufgabe des Staates, in: dies., Gcrtthtigkeit oder Das gure Leben, Frankfurr 
a. M. 1999,86-130; Amarrya SEN, Capability and Well·Being, in: Marrha Nussbaum! ders., 
The Quality of Life, Oxford ' 2002, 30-53. 
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Metaphysikfreiheit befreien. So bettet RAWLS die Legitimierung seiner Ge· 
rechtigkeitsvorstellung in ein kontraktualistisches Natunustandskonstrukt 
ei n lind relativiert in seinen späteren Werken den ursprünglich kantisch·ob· 
iektiven Anspruch. JO NUSS BAUM beruft sich zwar in ihrer Begründung von 
menschlichen Grundrechten auf ARJSTOTELES, bedient sich aber in deren 
Auslegung des normativen Individualismus. 11 Einer derartigen Auslegung zu· 
folge ist dann die Definition der Würde selbst nur hypothetisch. Für SEN wie· 
derum beruht die objektive Menschenwürde auf einem weltanschaulich neu· 
trOllen Postulat. Wohl nicht zufällig sucht man Begriffe wie Naturrecht und 
Naturgesetz selbst bei NUSS8AUM und SEN vergeblich. Tm sozialphilosophi. 
schen Diskurs gilt die freimütige Bez.ugnahme auf eine solche Legitimation 
als ein Tabubruch, der mit einer Disqualifikation vom wissenschaftlichen Dis· 
kurs sanktioniert wi rd. Einerseits scheint die vermeintlich unvermeidliche 
Hegemonie des subjektivistischen Relativismus zu bröckeln, doch ist sie of· 
fenbar noch stark genug, die Alternativen in Argumentation und Begrifflich· 
keit einz.usc hüchtern. Die Hegemonie des Relativismus ist brüchig. Eine 
Alternative kann mit einer naturrechtlich oder kantianisch begründeten Ab· 
solurheit Profil gewin nen. 
2. Ahernative Begründungen des Absoluten 
2. J. Theonome Sicht 
Weltanschaulicher Ausgangspunkt des narurrechrlichen Ansatzes ist die aris· 
totelische Vorstellung von einem geordneten Wehganzen, das seinen Ur· 
sprung in einem unbewegten Beweger des Universums (1tQWtOV XlVOUV 
&.xi.V'l'tov) hat.12 Damit ist ein oberstes absolutes Prinzip angenommen, das 
von THOMAS VON AQulN als persona le Gottheit interpretiert wird. Gott wird 
in diesem Zusammenhang so versta nden, dass er a ls absolutes Sein aus sich 
und in sich existiert und die geschaffene Weh nicht braucht, um existieren zu 
können: Gott kann real ohne die Krea tur existieren, aber die Kreatur kann 
real nicht ohne GOtt existieren. So wird GOtt zum Urgrund kreatürlichen 
Seins, an dem die Kreatur nur Anteil hat. Gott verstanden als der unbewegte 
Beweger bzw. der Urgrund in allem zu Begründenden bedarf selbst keiner 
weiteren Begründu ng: Er ist ja der absolute Grund in allem so wie er auch 
das absolute Sein in a llem geschaffenen Sein ist. 11 In diesem Absoluten wird 
der Begründungsrekurs für legitime Nonnen aufgehoben, so dass sich das 
10 VgJ. etwa John RAWLS, Politischer Liberalismus, Frankfun a. M., 36. 
11 Vgl. Manha NUSSBAUM, Der arislofelische SoZialdemokratismus, In: d1es. (1999), Ge-
rechugkeu oder Das gUle Leben, Frankfurl a. M. 1999,24-85. 
" Vgl. ARISTOTl. I.f.S, Metaphysik XII, Kapllel6-7. 
I) Vgl. TUOMAS v. AQU IN: 11 Senttntiae, 16. 
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Problem des infiniten Regresses nicht mehr stellt. Alles Sein ist durch GOtt 
geschaffen und hat in ihm seinen Grund und seine Begründung: Es liegt so in 
der Natur (im Wesen) des geschaffenen Seins, seinen tiefsten Gru nd im unge· 
schaffenen Sein Gottes zu haben. Vor diesem Hjntergrund wird verständ lich, 
da ss alle Kreatur in einen göttlichen Plan eingefügt ist und von diesem ewigen 
Naturgesetz (lex aetema) her sei nen ßedeutungszusammenhang erhä lt. Dies 
ist der Kern des (heonomen Ansatzes. 14 
Es wird angenommen, dass Gott in seinem ewigen Schöpfungspla n eine 
Bestimmung des Menschen mitgedacht hat. Der Mensch hat die Aufgabe, 
mithilfe seiner Vernunft diese jedem Indi viduum naturhaft fi nale Bestimmung 
zu erkennen und ihr gemäß zu leben. Er ist auf die zunehmende Übereinstim· 
mung seiner konkreten Existenz mit dieser Bestimmung hin ausgerichtet, so 
dass also sein Sein selbst ein Sollen ist. Für THOMAS gilt deshalb: "ens et bo· 
num eOllvertJmtur". U Der tätige Versrand (der voü~ als ;ntellectus agens) 
kann durch seine Teilhabe am göttlichen Geist mithilfe der AbStraktion (als 
Wesensschau) die göttlich gegebene Bestimmung erkennen. Er bedient sich 
dazu des ihm innewoh nenden Wegweisers der .. rechten Vernunft" (a ls 6Q8ot; 
).6yo~ bzw. als ratio reela)," Gemeint ist damit diejenige Vernunft, die dem 
Gewissen fo lgend das erkennt, was dem Naturgesetz und damit der absoluten 
Menschenwürde entspricht. In dieser Wesensschau ist es der rechten Vernunft 
zwar möglich, die natürliche menschliche Bestimmung erkenncnismäßig zu 
berühren, nicht aber kann sie diese als ganze erfassen. Denn auch die rechte 
Vernunft hat nur Teil an der göttlichen Vernunft, sie ist nicht mit ihr identisch. 
So sind die Erkenntnisse über die menschliche Würde nicht identisch mit der 
göttlichen Wahrheit, aber auch nicht ganz von ihr verschieden und deshalb 
analog. 
Menschenwürde fordert die Entfaltung der natürlichen Bestimmung, die 
von der rechten Vernunft erkannt werden kann. 17 Weil die rechte Vernunft 
aber nur analoge Aussagen zu diesem ewigen göttlichen Plan macht, kann 
das Naturgesetz nicht unminelbar in einen ewig gültigen ethischen oder juris· 
tischen Kodex übernommen werden. Es bleibt für die Besrimmung von den 
der Würde entsprechenden Regeln eine analoge Übersetzung des Naturgeset· 
zes in die reale Weh: das Natu rrecht. Das mithilfe der rechten Vernunft be· 
stimmte Natu rrecht legt das Naturgesetz aus, indem es versucht, Regeln zu 
bestimmen, die dazu beitragen, den konkreten Ist·Zustand menschlicher 
Existenz dem göttlich vorgegebenen Soll·Zustand anzunähern. Das Narur· 
,. Vgl. Christian MülllOk, Christliche Sozialethik und das Wrrtproblcm in den Wirt· 
schaftswissenschaften, in: Ordo 55 (2004) n-97. 
11 Vgl. TI IOMAS V. AQUIN, Oe verirate XX I, I. 
" Vg!. ders., Summa Thrologica, I. 11, 91,2. Zu dieser übersenung vgl. Johannes 
HI ItSCHBERGEk, Geschi!;hte der Philosophie. Bd. I, Frrlburg i. ßr. >1 1980, 230. 
I> Vgl. AIUSTOTELES, Nikomachische Ethik A 6, 9. 
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recht ist dabei offen für eine dynamisch sich weiter entwickelnde Auslegung. 
Wenn die rechte Vernunft über einen Analogieschluss die göttlich vorgege-
bene Normativität in ein konkretes Sollen übersetzt, so ist dies eine Gottes-
schau, die dem Menschen einen Einblick in die Wahrheit über sich und die 
Welt eröffnet. Unsere Aufgabe ist es, die uns von GOrt vorgegebene Bestim-
mung als absolute Menschenwürde zu entdecken, nicht aber sie den eigenen 
Neigungen entsprechend zu konstruieren.'1 
2.2 Autonome Sicht 
Für Kant tritt für die Begründung absoluter Menschenwürde eine Selbst-
erkenntnis der Vernunft an die Stelle naturrechtlicher Wesensschau. Die Ver-
nunft mit ihren objektiven Gesetzmäßigkeiten zu verstehen, ist Aufgabe der 
Metaphysik a ls Tr3nszendentalwissenschaft. Sie begründet mit kategorischen 
Imperativen absolute ethische Normen, die die Ideen (Seele, Welt, GOrt) vo-
raussetzen. Diese sind .,ein unentbehrliches Richtmaß der Vernunft" zur Er-
kenntnis nicht einer Wesenswirklichkeit, sondern einer Denknotwendigkeit. 19 
Weil sie denknorwendige Bedingungen der Möglichkeit vernünftigen Erken-
nens sind, kommt den Ideen reale Wirklichkeit im Sinne logischer Prinzipien 
zu. Damit ist auch eine transzendentale Idee GOttes unterstellt: "Fragt man 
also in Absicht auf ei ne transzendentale Theologie ernstlich: ob es etwas von 
der Welt Unterschiedenes gebe, was den Grund der Weltordnung und ihres 
Zusammenhanges nach allgemeinen Gesetzen enthalte, so ist die Antwort: 
ohne Zweifel; .. , es muß also irgendein transzendentaler, d, i. bloß dem reinen 
Verstande denkbarer Grund derselben sein." l0 Mit diesem Gottesbegriff von 
einem transzendentalen Absoluten wird hier der Regress in Legitimarionsfra-
gen beendet. tI 
Was den Menschen sittlich bindet, sind die objektiven Bedingungen der 
praktischen Vernunft. ll Der Mensch ist nicht objektiv gebunden an ein der 
Vernunft vorgegebenes Ziel, sondern allein an die Befolgung der Vernunft-
geset".le. Die Vernunft folgt in der Bestimmung der Vernunftgesetze bereits 
diesen Gesetzen und gibt sich also ihr Sollen selbst, indem sie ihren DenknQ[-
wendigkeiten entsprechend verfährt. Nicht eine transzendent abgeleitete Na-
tl Vgl. Oswald v. NELL-BREUNINC, Gercchligkeit und Freiheit, Wien : 1985, 362. 
t, Vgl. Immanutl KANT, KrV, 8, 597. 
- Den., KrV, B: 725. Vgl. dus.: KrV, B, 606. 
n Vgl. ders.: KrV, 8: 588[ 
11 Zunächst war Kant in der Grllndlcgllngzur Metaphysik der Sit!('n davon allsgeg;mgen, 
dass aus den Denknotwendigkciten der theoreriscllell Vernunft kategorische Imperative ab-
zuleiten sind. In der Kritik der praktischen Vernunft halt er einen solchen Schluss fur unzu-
läSSig, so dass katt'gorische Imperative als blolle Fakten der praktischen Vernunft fut nil.:ht 
ergründbar gehalten werden. Zu die5('r Spannung im Denken Kams vgl. Dietet HF.NRICH, 
Ethik der Autonomie, In: den., Sdbsf'ierhälrnisse. Gedanken und Auslegung zu den Grund-
lagen der klaSSISchen deutschen Philosophie, Srungarl 1982, 7- 56. 
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tur des Menschen ist Grundlage für die Auslegung absoluter Menschenwür-
de, sondern die Gesetze der Vernunft, denen das Sollen immanent ist. Da sie 
objektive Gül tigkeit beanspruchen, sind sie gleich fall s einer subjektiven Aus-
legung durch individuelle Neigungen enrzogcn.lJ Die praktische Vernunft be-
gründet im Sittengesetz die absolute, un bedingte Referenz kantischer Ethik: 
.. Handle so, daß die Maxime deines Willens jederzeit zugleic h als Prinzip 
ei ner allgemeinen Gesetzgebung gelten könnte". 24 Regeln sind dann absolut 
weil denknotwendig, wenn sie der autonomen Vernunft folgen und damit 
dem der praktischen Vernunft zugrunde liegenden Sittengesetz en tsprechen. 2.'1 
Auronomie liegt dann vor, wenn die Individuen sich neigungsfrei ihre Gesetze 
geben. Individuelle Neigungen dagegen zerstören die Autonomie. Die Abso-
lutheit ethischer Normen folgt aus dieser formalen Universalisierbarkeit des 
Wollens, so dass das Sittengesetz und die daran orientierte autonome Ver-
nunft das absolute Prinzip der Moral sind. Ein neigungsabhängiger normati-
ver Individualismus widerspricht dieser Forderung. Er kann deshalb auch kei-
ne kategorischen Imperative begründen. Denn jenseits der Autonomie lassen 
sich lediglich hypothetische Imperative zur Menschenwürde formu lieren. 
"Autonomie ist also der Grund der Würde der menschlichen und jeder ver-
nünftigen Natur. "u Mir seinem viel zitierren kategorischen Imperativ be-
kennt sich Kant auch zur Menschenwürde als absolutem Wert, nach dem der 
Mensch (nicht a llei n der vernünftige Mensch) immer zugleich als Zweck, nie-
mals bloß als Mittel behandelt werden dariY Wer aber zählt zu den Men-
schen? Die Vernunftbegabung ist nicht ein Wesensmerkmal des Menschen. 
Schwerstens geistig Behinderte oder Ungeborene rechnen im Sinne des auro-
nomen Ansatzes selbstverständ lich zu den Menschen. Und so gilt der katego-
rische Imperativ zu r Menschenwürde für Vernu nftbegabte und für Nicht-Ver-
nunftbegabte gleichermaßen. 
3. Vom Provozierten zum Provokateur - eine neue Rolle fü r d ie Berufung auf 
das Absolute 
3.1 Questiones disputarae zur Wissenschaftlichkeit objek tiver Legitimität 
Es können nun Einwände gegen eine rheonome bzw. autonome Auslegung der 
Menschenwürde überprüft werden. 
I . Einwand: Naturgesetz und Sittengesetz sind bloße Postulate, aus denen 
II Vgl. KANT: Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, IV, Akademie·Ausgabe, 426. 
l' Ebd.422. 
Jl Vgl. Giovanl1i SALA, Kanrs ftKritik der praktischen Vernunft". Ein Kommentar, Darm· 
stadt 2004,43. 
U KANT, Grundlegung (s. Anm. 22),436. 
n Ebd., 428 f. 
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die behauptete objek ti ve Normativität abgeleitet wird. Der narurrechtliche 
Gonesbczug setzt dem Legitimationsregress ein Ende. Mit welcher Berechti-
gung kann der Gouesbegriff in ei ner we ltanschaul ich pluralistischen Gesell-
schaft heute noch zur Grundlage legitimer Normativität gemacht werden? 
Eine solche Berechtigung kann sich nicht auf die Vermutung stürzen, es exis-
tiere ein gesellschaftlicher Grundkonsens über ein christliches oder anderes 
Gottesbild. Wenn hingegen angenommen ist, dass die autonome Vernunft ka-
tegorische Imperative besrimmen kann, so ist damit postuliert, dass ei ne uni-
versal gü ltige und durch Abstraktion von individuellen Neigungen erkenn-
bare Sirrenordnung existiert. Auch hier wi rd der Legitimationsregress 
mithilfe eines Postulats beendet, obgleich weder die Gültigkeit einer solchen 
Sittenordnung noch deren Erkennbarkeit evident sind. 
Solche Einwände widerlegen den absoluten Anspruch nich t. Wird GOtt -
wie bei ARlsToTELEs - als das oberste Ordnungsprinzip verstanden, so kön-
nen diesem Begriff a ll jene fo lgen, die eine letzte Ursache für alles Sein unter-
stellen, ob sie nun als personal gedacht ist oder nicht. Auch diejenigen, die ein 
solches Prinzip leugnen, können diese Legitimation akzeptieren, sofern sie 
Menschenwürde vor Willkürauslegungen schürLen wollen. 21 Das Paradigma 
des Naturrechts ist nicht auf die Ei nbenung in einen christlich- oder ander-
weitig religiös-weltanscha ulichen Kontext gebunden. Denn an die Stelle einer 
solchen Begründung der normativ den kon kreten Menschen vorgegebenen 
natü rlichen Bestimlll ung kann ein Posrul:lt treten. Die kantisch behauptete 
Geltung des Sittengesetzes wiederum ist nicht weniger postuliert als die natur-
rechdiche Annahme eines unbewegten Bewegers. Sie ist aber auch nicht fa lsi -
fi zie rbar. so dass ihre Annahme wie auch die naturrech tliche Vorstellung von 
einer vorgegebenen Natur zumindest als eine Hypothese grundsätzlich zu läs-
sig ist. 
2. Einwa nd: Die in den als ewig angenommenen Gesetzen begrundete ob-
jektive Normativitiit soll über die Vernunft erka nnt werden. Gibt es aber 
überhaupt ei ne rechte bzw. autonome Vernunfr, und wie kann sie als solche 
zweifelsfrei identifiziert werden? Die Erfahrungen der Geschichte zeigen, dass 
naturrechdiche Begründungen von Ordnungen und Regeln sich im Laufe der 
Zeit als verfehlt erwiesen haben. Beispiele dafür sind etwa mir Verweis auf die 
mensch liche Natur legitimierte despotische Monarchien oder Ungleich be-
hand lungen von Mann und Frau. Solche inzwischen überholten Auslegungen 
können den Anspruch des Naturrechts fa lsifizieren, Menschenwurde als ob-
jektive Normativität in unbedingten Imperativen zu formulieren. Denn sie 
beruhen auf einem naturalistischen Fehlschluss, wenn aus der Faktizität einer 
Monarchie oder aus der konkreten Vormachtstellung eines Gesch lechts auf 
die normative Legitimation solcher Gegebenheiten geschlossen wird. Auch 
U Vgl. etwa SEN (s. AnMl. 8). 
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dem autonomen Ansatz gelingt es nicht, diese Erkenntnisfragen abschließend 
zu beanrworten. Denn es kann gefragt werden, ob es eine autonome Vernunft 
gibt, die allein aus Gründen ihrer Denknotwendigkeit überall und zu jeder 
Zeit zu den gleichen kategorischen Imperativen kommen muss. Wird dies ver-
neint, dann fiele der absolute Anspruch in sich zusammen. Und wann liegt die 
geforderte Neigungsfreiheic zweifelsfrei vor? 
Auch diese Bedenken können nicht die These von der vermeintlichen Un-
wissenschaftlichkeit erhärten. Die Trennung von Naturgesetz und Naturrecht 
ist gerade auf eine zeitgemäße Auslegung des ewigen Gesetzes angewiesen. 
Das Naturrecht als analoges Sein kann .. nicht ein ins einzelne gehendes Nor-
mensystem oder ein für alle Zeiten gültiges RechtSsystem" begründen und 
deshalb keine ewig gültigen, material sittlichen Normen vorgeben. 19 Ohne 
die wesentliche Trennung von Naturgesetz und Naturrecht kam es in der so 
genannten Spät- (z.8. Wilhe1m VON OCKHAM und Francesco SUARU) und 
Neuscholastik (z. B. Victor CAnIRE IN) zu za hlreichen Verfremdungen des ur-
sprünglichen Naturrechtsgedankens. Hierfür ist vor allem die Vermischung 
mit dem Nominalismus verantwortlich, der das Naturgesetz - statt mit Ab-
straktion - allein an hand der vorfindbaren konkreten Natur des Individuums 
auslegt, während die für ARISTOTElES und THOMAS maßgebliche Einsicht in 
das allgemeine menschliche Wesen (die zweite Substanz) geleugnet wird. Eine 
nominalistische Deutung geht erwa davon aus, dass allein GOtt das Innere der 
Dinge erkennen kann. Eine allgemeine Wesenheit bleibt danach dem Men-
schen verborgen, so dass ihre vermeintlichen Bestimmungen lediglich als aus-
tauschbare Leerformeln gelten. lO Ausgehend von einer solchen Vorstellung 
kann die menschliche Finalität (und damit das Sollen) nicht als Bestandteil 
der allgemeinen Wesenheit bestimmt werden. Menschenwürde wird dann 
aus der konkreten Individualität abgeleitet, so dass es tatsächlich zu einem 
naturaliStischen Fehlschluss kommt, weil aus dem konkreten Sein unvermit-
telt auf das ethische Sollen geschlossen wird.J ' Dieser Einwand trifft aber 
nicht auf das recht verstandene Narurrechtsdenken zu, sondern allein auf sei-
ne verfremdende Vermengung mit dem Nominalismus. Selbst wenn nun aber 
die Natur und damit die normgebcnde natürliche menschliche Bestimmung 
eindeutig erkannt werden könnte, so muss trotzdem gefragt werden, mit wei-
cher Berechtigung diese Erkenntnis normative Ansprüche legitimieren kann. 
Es scheinr so, als liege nicht nur in der Spät- und Neuscholastik, sondern auch 
schon bei ARISTOTELES und TI-IOMAS ein naturalistischer Fehlschluss vor. Eine 
solche Vermutung lässt jedoch außer Acht, dass das allgemeine Wesen des 
10 Johannes MESSNER, OIlS Naturrecht. Handbuch der Gesellschaftscthik, Staatscrhik 
und Winschaftsethik, Berlin 71984, 233. 
ID Vgl. WILIlF.LM v. OCKIIAM,1. xnlenliae 0.2, q.8 E. 
11 Vgl. z. ß. Vikror CATIIRI'JN, Moralphilosophie. Eine wissenschaftliche Darlegung der 
silll.chen, einschließlich der rechdichen Ordnung, Freiburg i. Sr. '1904, 110, 198. 
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Menschen seiner Natur nach als finalistisch gi lt. Denn es ist angenommen, 
dass der Mensch von Natur aus auf seine Vervollkommnung angelegt ist. 
Das Sollen wird a lso nicht aus dem Sein deduziert, denn es ist dem Sein bereits 
immanent. Jl Der Mensch ist danach von Namr aus seiner Bestimmung gegen-
über verpflichtet, so dass, wenn von der menschlichen Natur gesprochen 
wi rd, diese Finalität stets mitgedacht ist. 
Dem autonomen Ansatz entsprechend muss der Mensch, um kategorische 
Imperative ausweisen zu können, sich seiner autonomen Vernunft vergewis-
sern. Dabei können mögliche Fehldeutungen (ebenso wenig wie im Natur-
recht der spät- oder neuscholastische Nominalismus) die Stringenz des Denk-
modells nicht gefährden. Dennoch bleibt die Frage, wie welche Objektivität 
zweifelsfrei festzuste llen ist. Es muss also wie im Naturrecht angenommen 
werden, dass die Vernunft in der Lage ist, die objektiven Grundlagen der 
Normati vität (hier die transzendenta le statt der transzendenten Wahrheit) 
zu erkennen. Im Naturrecht schafft der göttliche Ursprung der Vernunft den 
Zuga ng zur ewigen Wahrheit, bei KANT lässt sich die entsprechende Möglich-
keit zur Autonomie aus den angenommenen Ideen rekonstruieren. Die Idee 
von Gott als DenknofWendigkeir der autonomen Vernunft ermöglicht da-
nach die Erkenntnis der objektiven Normativität. II Ohne die Idee gibt es kein 
Sirtengesetz, keine kategorischen Imperative und keine autonome Vernunft. 
Konkrete Autonomie setzt dann die Idee denknorwendig voraus. Ist diese 
denknorwend ige Idee aber keine Wesenswirklichkeit, dann ist auch die ka n-
tische Ethik und die mit ihr begründete Objektivität eine bloße Idee, die den-
noch in sich schlüssig ist. 
3. Einwand: Die Annahme von einer absoluten Menschenwürde setzt im 
Naturrecht neben dem göttlichen Naturgesetz ein allgemeines Wesen des 
Menschen voraus. Im autonomen Ansatz wird diese Objektivität als evident 
unmittelbar aus dem Sittengesetz abgeleitet. Das Natu rrecht muss gefragt 
werden, ob es überhaupt ein solches a llgemeines fina les Wesen des Menschen 
gibt, aus dem sich die absolute Menschenwürde ableiten Hisst. Und auch im 
autonomen Ansatz scheint die Herleimng universaler Menschenwürde in sich 
widersprüchlich. Da die Natur des Menschen von KANT als grundsätzlich ver-
de rbt angesehen wird und erSt die Tugend uns dazu befäh igen kann, der Ver-
nunft entsprechend autonom zu handeln und zu entscheiden, so ist nicht un-
mittelbar einzusehen, warum die Aufforderung, den Menschen nie nur a ls 
Mittel, sondern immer zugleich als Zweck zu behandeln, als kategorischer 
Imperativ unmittelbar einleuchten sol l. Es läge vielmehr nahe zu vermuten, 
da ss nur vernünftige Menschen eine solche unbedingte Würde verdienen. 
U Vgl. MESSNEJI, N:uurrcch! (5. Anm. 27),144. 
" Vgl. Karl-Heinz NUSSEJI, KanlS Schrif! "Zum ewigen Frieden" als Argumen! fur oder 
gegen den Welmaa!?, in: Die neue Ordnung 58 (2004) 353-364. 
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Denn für diese ließe sich dann aus der Vernunft als menschlicher Qualität die 
Absolutheit der Würde herleiten. }4 Der Würdeschutz auch der Unvernünfti-
gen folgt danach offenbar einer Neigung Kants zur absolutcn Menschenwür-
de, so dass sich dazu stringent für die Menschen ohne Vernunft nur ein hypo-
thetischer Imperativ formulieren lässt. Der kategorische Imperativ zum 
Schutz der Würde auch für unvernünftige bzw. noch nicht oder nicht mehr 
vernünftige Menschen lässt sich aus der autonomen Vernunft nicht zweifels-
fre i begründen. Er beru ht auch nicht auf einer transzendentalen Erkenntnis, 
denn die Denknorwendigkeit der Vernunft hängt nicht von diesem Imperativ 
,b. 
Auf diese Fragen wird es keine abschließenden Antworten jenseits welt-
anschaulicher Bekenntnisse geben. Bislang ist es aber ebenso wenig gelungen, 
die entsprechenden Postulate zu falsifizieren. So ist es keineswegs unvernünf-
tig, weltanschau lich begründct im Sinne des Natu rrechts die Existenz eines 
allgemeinen Wesens vorauszusetzen, das eine universale Gültigkeit der Wür-
de begründet. Und im autonomen Ansatz wird der kategorische Charakter 
der Würde ausdrücklich betont, so dass die allein hypothetische Deutung 
zwar auf ein Konsistenzproblem hinweist, nicht aber der Intention KANTS ent-
spricht. Die absolute Menschenwürde ist dort also ein Postulat, das zu teilen 
nicht denknorwendig ist. 
4. Einwand: Weil das Naturrecht die Symbiose von Recht und normativer 
menschlicher Bestimmung behauptet, ist das Spannungsverhälrnis zwischen 
Recht und Moral ein spezifisch kanrisches Problem. So ist zu fragen, wie sich 
der Mensch trorz seiner angenommen verderbten Natur loya l zu einer Ord-
nung verhalten kann, die von ihm Rechtsgehorsam einfordert. Die Spannung 
zwischen der Welt des Rechts und der Wett der Moral finder ei ne Zuspirzung 
in der Frage nach der angemessenen Auslegung des kategorischen Imperativs 
der Menschenwürde. Das moralisch absolute Gebot gilt zu nächst nicht für 
den juristischen Kontext. Das Recht solt die Willkür der Ind ividuen im gesell -
schaftlichen Miteinander zügeln, ohne dass die Individuen sich bereits im 
Stand der Autonomie befinden.JJ Es ordnet Zwangsmaßnahmen an, die nicht 
unbedingt mit der moralischen l)f1icht übereinstimmen. Menschenwürde im 
Kontext der Moral kann demnach absolute Rechte einfordern, die sich aber 
nicht zwa ngsläufig im positiven Gesetz wiederfinden, so dass sich auch der 
Rechtspositivismus auf KANT beruft. 
Rechts- und Tugendpflicht sind bei KANT untersch ieden. Erstere fordert 
als Loyalität zu den Gesetzen eine bloß äußerliche Konformität ein , die unab-
hängig davon ist, ob die Betroffenen mit den Inhalten der Geset7.e überein-
1< Vgl.Jutian NIDA-ROMEI.IN, Bio· Ethik. Wo die Menschenwurde~gmm, m: Der Tages· 
spieget vom 3.Januar 2001. 
JJ Vgl. KANT, Metaphysische Anhngsgrunde der Rechts lehre, VI, AkademLe Ausgabe. 
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stimmen. Sie kann als Zwang empfunden werden und Angst hervorrufen, 
wird aber dennoch aus der Vorreilsüberlegung befolgt, Strafe zu vermeiden. 
So lässt sich auch ein Volk von Teufeln unter einer Rechtsnorm absoluter 
Menschenwü rde legitim regieren. Dem Menschen wohnen neben dem natür-
lichen Hang zum Bösen auch ein Naturstreben nach Glückseligkeit und eine 
Gnade ("als die in uns liegende unbegreifliche moralische Anlage" bzw. als 
ein .,von der Gottheit in uns gewirkter Anrrieb zum Guren") inne, die dazu 
befähigen, die Gültigkeit der zur Menschenwürde notwendig gehörenden 
Rechte und Pflichten zu erkennen und umzuserzen. 14 Ein inneres Streben 
zum Guren befähigt dazu, empfundenen Zwang auch deshalb zu akzeptieren, 
weil eine solche Loyalität letztlich den Weg zum Guten weist. Damit ist unter-
stellt, dass die Rechtspflicht mithi lfe der Gnade zunehmend zu einer Tugend-
pflicht überführr wird, die Loya lität aus einer inneren Überzeugung (nicht 
aber aus Neigung) induziert. Tugendpflichr folgt entgegen der konkreten in-
dividuellen Neigungen der Autonomie und damit dem allgemeinen Gesetz der 
Vernunft. Der autonome Mensch bejaht die moralischen Gesetze, ohne dabei 
Zwang zu empfinden. Diese deonrologische Motivation fo lgt allein dem na-
türlichen Streben nach dem im Gesetz verkörperten Guten. Die Annäherung 
der Rechtspflicht an die Tugendpflicht fordert also, dass das Recht sich dem 
moralischen Gesetz annähert und dass die innere Gnade, die zugleich als Au-
tonom ie ve rstanden ist, sich zusehends gegenüber der Verderbtheit durch-
setzt, Das Recht kann sich damit der Frage der mora lischen Legitimität nicht 
enniehen. Und so kann es durchaus kategorische Rechtsansprüche im kanti-
schen Sinne geben. Dazu muss aber das positive Recht mit dem absoluten 
mora lischen Gesetz übereinstimmen, so dass sich der Anspruch der Ethik 
auf das Recht überträgt. Das kanrische Verständnis des Rechts erlaubt keines-
wegs die Emanzipation zu einer rein positivistischen Interpretation jenseits 
von Tugend lind Moral. 
3.2 Gute Gründe fUr ei ne (anonym) christliche Identität 
Naturrechtliche und kantische Objektivität beruhen auf Postulaten, die nicht 
von jedem vernünftigen Menschen geteilt werden, die aber bisbng nicht als 
unvern ünftig ausgewiesen werden konnten. Die Annahme einer unamast-
baren Absolu theit kan n mit denjenigen Positionen konkurrieren, die jede Ab-
solutheit leugnen und desha lb zu einer relativistischen Auslegung der Würde 
kommen. Eine Gleichberechtigung der Paradigmen ist schon ein wichtiger 
Sch ritt in die richtige Richtung, doch darf sie nicht mit einer womöglich be-
haupteten Gleich-Gültigkeit verwechselt werden. Denn dies entspräche einem 
" Für den n:uurlichen Hang des Menschen 'l.um Boscn vgl. ders., Die Religion mnerhalb 
der Grenzen der bloSen Vernunft, Bd. IV, Weischedel-Ausgabc, 676. Zur Gnade vg!. den.: 
Der Streit der Fakultäten, 1kI. VI, Weischedel-A usßabc: 308 f. 
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Mera· Relativismus. Ein Plädoyer für die Absolutheit muss also für den Legi· 
timitätsdiskurs in einem pluralistischem Kontext auch die grundsätzliche Vor· 
zugswlirdigkeit der eigenen Position mit guten Argumenten ausweisen. 
Ein Argument dazu liefert das relativistische Grundprinzip des normati· 
ven Individualismus selbst. Zwar wird auf objektive Erkenntnis von Natur 
oder Dcnknorwendigkeiten verzichtet, so dass die damit verbundenen Legiti· 
ma tionsprobleme umschifft werden können. Einer solchen Auslegung li egt 
mit der unbedingten Forderung nach Nutzenbindung der Legitimität aber 
dennoch ein kategorischer Anspruch logisch voraus, ohne dass dieser selbst 
subjektivistisch hergeleitet werden kann. Es wird einfachhin behauptet, dass 
eine legitime Auslegung der Menschenwürde jede Bindung an eine Absolut· 
heit ausschließt. Dies aber ist auch nur ein begründungspflichtiges Posrulat. 
Weil der normative Individualismus die Formulierung allein hypothetischer 
imperative zulässt, seine normative Grundlage aber mit der unbedingten Nut-
zen bindung legitimer Menschenwürde selbst einen kategorischen Anspruch 
erhebt, tritt hier ein grundlegendes Kohärenzproblem zutage. Ein solcher ,ka-
tegorischer Imperativ des Subjektivismus' kann widerspruchsfrei nicht be-
gründet werden. Für dieses Paradoxon bleiben die subjektivistischen Ansätze 
bislang eine Erklärung schuldig. 
Mit der Rückbindung der Legitimität an eine vorpositive Absolutheit 
kann ein Wertkonsens begründet werden, der Willkürauslegungen mensch· 
licher Würde ausschließt. Denn es ist selbst einer pluralistischen Gesellschaft 
möglich, ihre Mitglieder auf eine Absolutheit eines umfassenden humanisci-
schen Bekenntnisses zu verpflichten. Eine solche Loyalität kann mit einer 
,anonym christlichen' Identität der Individuen begründet werden. Vorausset-
zung für diese Identität ist nach Kar! RAHNER die radikale Annahme des 
menschlichen Daseins, weil damit auch die natürlich in uns grundgelegte Be· 
fä higung akzeptiert wird, Gottes Stimme verstehen und so Empfänger seiner 
Gnade sein zu kÖnnen. l ? Da die Menschennatur zudem durch die Mensch-
werdung Gottes in Jesus Christus besonders gewürdigt ist, bedemet die An· 
nahme der eigenen menschlichen Existenz nicht nur ein impliz.ites Bekenntnis 
zum Schöpfergott, sondern auch zu seiner Selbstmineilung im Gottmenschen 
Jesus Christus.lI Die anonym christliche Identität umschließt über die beken-
nenden Christen hinaus all diejenigen, die sich dem Ideal einer absoluten Be· 
stimmung des Menschen anschließen, ob sie dazu nun die christliche Begrün-
dung teilen oder nicht. Die katholische Soziallehre schätzt deshalb solche 
humanistische Traditionen und versteht sich selbst als einen .,Humanismus 
J ' Vgl. Kar! RAHN ER, Dit anonymtn Chrisltn, in: de:rs., Schtifle:n tut Theologie:, Bd. 6, 
Einsie:dc:ln 1968,545-554. 
11 Vgl. Klaus RIESENIIU8ER, Der anonyme Christ, nach Karl Rahner, in: üiuchrift für 
katholische: Theologie: 86 (1964) 286-303, 295. 
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im Vollsinn des Wortes". J, Ein freimütiges Bekenntnis zu einer Absolutheir, 
an der sich die Auslegung der Menschenwürde zu orientieren hat, kann mit 
einer solchen humanistischen Idee in einer pluralistischen Gesellschaft selbst· 
bewusst den relativistischen Argumenten entgegentreten. Sie muss dazu nicht 
ihre christlichen Wurzeln leugnen. Ganz im Gegentei l schließen die christlich· 
weltanschau lichen Begründungen dieser Absolutheit die letzten Legitimati· 
onslücken und können so den anonymen Christen inspirieren, über ein aus· 
drückliches Bekenntnis nachzudenken. 
Es gibt also gute Gründe, den Relativismus der Gegenwart in die Defensi· 
ve zu drängen. Schon Kar! MARX hatte sich mit seiner These des Historischen 
Materialismus getäusche. Und Auguste COMTE dürfte es mit seinem Drei·Sta· 
dien· Geseu ähn lich ergehen, wenn diese Gründe Gehör finden. 
Jt PAUL VI., En:lyldika ,Populorum progressio' 1967, Abschnm 42. 
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WOLFGANG GÖBEL 
Patienten verfügung 
Ein Beitrag zur Erweiterung menschlicher Autonomie? 
Zusammcllfasslllrg: Die E.rweiterung der Patienten-Selbstbestimmung am Lebensende 
wird von ihren Protagonisten mit der Erweiterung menschlicher Autonomie gleichgt-
Rtzt. Dieses Missverständnis könnte uhle Folgen haben. 
Abstract; Thc amplific3rion of the patient's self·derermination ar the end of life is iden-
tified by ies protagonisis wirh the amplific:trion of human 3uronomy. Th is misunder-
standing could have bad consequences. 
I . Neue Aufmerksamkeit für die Pariemenverfügung 
Die Begegnung von ArZf lind Patient bei einer Unrersuchung muss n icht zu 
übereinstimmenden diagnostischen Vorstellungen und therapeutischen Kon-
zepren führen. Zwa r werden sich im Normalfall beide Seiten darüber einigen, 
ob, wann und wie eine Behandlung zu erfolgen hat, aber selbsrverstä ndlich ist 
das nicht. Das mit den anfänglichen unterschiedlichen Auffassungen gegebe-
ne Konfliktpotential kann einen Konsens unmöglich machen. Auch um die 
damit angelegten Schwierig- und Streitigkeiten zu regeln, hat man Rechte 
und Pflichten des Arztes und des Patienten zu definieren und gegeneinander 
abzugrenzen versucht. 
Besondere Aufmerksamkeit findet z. Z. im Zusammenha ng der Diskus-
sion über Si nn und Verbindlichkeit der Patienten verfügung das Recht des Pa· 
tienten auf Selbstbestimmung am Lebensende bis hin zur Verfügung über den 
Todeszeitpu nkt. Konnte man bis vor gut 10 Ja hren davon a usgehen, dieses 
Recht habe in der BRD (und nur von diesem Problemraum soll hier die Rede 
sein) seine normale Geltung bei einer irreversibel tödlichen Erkrankung, wer· 
de erst in der Sterbephase wirksam und sei auf Maßnahmen beschränk t, die 
der passiven bzw. indirekten Sterbehilfe zuzuordnen si nd ,' so gibt es neuer· 
1 Zwar hanen der 4. S((af~naf des BGH schon 1957 und der VI. Zivil~nal des BGH 
1984 die MogJichkeit eingeraumt, dass ~Ibst lebensgefahrlich Kranke helfende Maßnah-
men, etwa eine Operation, ablehnen dUffen, auch wenn diese Maßnahmen ihr Leben erhal-
len wurde. Diese Akzenruierung des Selbstbestimmungsrechts des Patienten ruckte aber 
nicht in den Minclpunkr der juristischen Aufmerksamkeit und der medizinischen Praxis_ 
Hier galten it, übereinstimmung mit den Richtlinien der BundesatZtekammer die oben ge-
nannten Kriterien. In die Diskussion geriel der alte Kanon erSt mit dem Uneil des I. Straf-
senat.s 110m 13.9.1994 (zum sogenannten Kemptener Fall ). Danach kann es erlaubt sein, bei 
einem unheilbar erkrankten, nicht mehr entscheidungsfahigen Pallenten die 8chandlung ab-
zubrechen, auch wenn der Srerbellorgang noch nicht eingesctzr hai. Siehe dazu Klaus KUT-
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dings Bestrebungen, das Verfügungsrecht des Patienten auf nicht definitiv 
tödliche Erkrankungen und bei infausrer Prognose auf die Zeit vor der Ster-
bephase ausz.udehnen und für die Sterbephase in Ausnahmefällen auch Me-
thoden der aktiven Euthanasie zu erlauben. l Mit diesen Tendenzen serzen 
sich die folgenden Überlegungen auseinander. J 
2. Die Parienrenverfügung als Mittel zur Realisierung der Selbstbestimmung 
2.1 Gründe für die neuere Diskussion der Pacientenverrugung 
Als Hauptgrund für die angestrebten Änderungen wird die Notwendigkeit 
genannt, das Selbstbestimmungsrecht des Menschen umer den fortschreiten-
den Bedingungen der Biowissenschaften und der modernen Medizin zur Gel-
tung zu bringen.· Zudem sieht man hier einen Beitrag z.ur Demokrarisierung 
der Arzt-Patienten-Beziehung. Dass man damit dem allgemeinen Programm 
unserer Epoche, der Subjektwerdung des Menschen. entspricht, gibt dem Un-
ternehmen darüber hinaus einen höheren, geschichtsmächtigen Sinn. Im Zu-
sammenhang der vielfä ltigen Autonomiebestrebungen unserer Zeit erschei-
nen die genannren Initiativen als Versuche, diese Autonomie auch bei der 
Gestaltung des Lebensendes durchzusetzen und gelten so als verständlich 
und verdienstvoll. In einer von W. Jens formulierten Frage drückt sich die hier 
waltende Plausibilität deutlich aus. "Darf ich ... nach einem selbsrbestimm-
ten Leben nicht auch einen selbstbestimmren Tod haben"?$ 
Es gibt weitere Gründe für die Erweiterung der Patiemenrechre am Le-
bensende: der Wandel in der Bewerrung des vital geminderten Lebens, der 
sich seit dem Ende des 19. Jahrhunderts vollzogen hat; ' die Angst vor den 
ZER, Die gegenwärlige Rechtslage der Behandlung Schwerstkranker bei irreversiblen Scha-
den, in: Feli" TIUftLE (Hg.), Aktive und passive Sterbehilfe, München 2005, 65-78. 
I Siehe dazu ßIOETlllk·KoMMISSION des Landes Rhemland.Pfalz, Bericht vom 23. April 
2004, in: 1)IlELE (Hg.), Sterbehilfe, 141-278; siehe besonders These 14, nach der m Extrem· 
fällen .. aufgrund des Selbstbestimmungsrechts Sterbenskranker ausnahmsweise ellle aktIve 
Sterbehilfe ethisch und rechtlich rolerien werden 8 kann. (152) 
) Die Überlegungen versuchen keine systematische Behandlung des Themas. Sie geben 
keine zusammenfassende Antwon auf die sachlich zentrale Frage der Kompetenz des Mell' 
schen im Umgang mil dem Leben. Indem sie Thesen aufgreifen, die eine Erweiterung der 
Selbstbestimmung am Lebensende mit einem Gewinn an Auronomle gleichsetzen, kommt 
das Grundproblem jeweils nur perspektivisch in den ßbck . 
• .. Die Fonschrme der Biowissenschaften und der modernen Med.zm stelkn die PalIen-
tinnen und Patiemen in vielfacher HinSicht vor neue Emscheidungen .... Die nouge Neuori-
emierung nluss ethisch reflektierl sein und kann sich in Deutschland am Grundgesen orien-
tieren. In deren oberstem Wen, der Menschenwurde, wurzelt das Selbstbestimmungsrecht." 
BIOlrrlllk-KoMMISS ION, Bericht, in: TIIII,LE (Hg.), Sierbehilfe, 147 (Praambel). 
J Walter JENS I Hans KONG, Menschenwürdig sterben. Munchen IZunch 1995, 196 . 
• In den Antwonen auf die Frage n;ach dem Verhaltms von Ge'St und Leib, von SPlrllUel-
lern und Vitalem wird im späteren 19. Jahrhundert em Bruch erkennbar. Die Vorstellung 
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neuen Möglichkeiten der Medizin, der "Apparatemedizin"; die ständig stei-
genden Kosten der therapeutischen Maßnahmen, nicht zuletzt der jmensiv-
medizinischen Behandlung und der Generationenkonflikr, der mit dieser Kos-
tenfrage ein besonders drängendes Thema finden wird. Aber das alles soll 
jetzt bei Sei te bleiben. Die Überlegungen konzemrieren sich auf das Selbst-
bestimmungsargumem a ls Bei trag zur Liberalisierung der Rechtslage am l e-
bensende. Und da melden sich einige Bedenken. 
2.2 Faktische Grenzen der Selbstbestimmung am l ebensende 
Selbstbestimmung am lebensende - das Programm hört sich gut an. Es klingt 
nach Autonomie, fast nach Souveränität. Das könnte vergessen lassen, wer 
hier den Ton angibt. Ob erzen dröhnend oder blechern bimmelnd, es ist die 
Todesglocke, die geläutet wird. Selbstbestimmung, das ist am lebensende 
Mangelverwahung, die Wahl zwischen Skylla und Charybdis, die Wahl so 
oder so zu sterben. Selbstbestimmung steht hier unter der Verfügung des Ster-
benmüssens, unter der Herrschaft des Todes. Da wa ltet eine andere Ge-
stimrnthei t als das sonst mit Selbstbestimmung und Autonomie verbundene 
neuzeitliche Freiheirspa thos. Die Grenzen der Selbstbestimmung am l ebens-
ende sind eng gezogen. Allerdings - grenzenlos ist die mit menschlicher Auto-
nomie in Anspruch genommene menschliche Freiheit auch zuvor nicht. 
2.3 Faktische Grenzen der Selbstbestimmung am Anfang des lebens und in 
seinem Verlauf 
W. Jens übergeht offensichtlich die Restriktionen, die seine Berufung auf ein 
se lbstbestimmtes Leben mit sich führt. Wie weit reicht unsere Kompetenz in 
Bezug auf das l eben? 
Niemand von uns hatte auch nur den geringsten Einfluss, a ls tiber das blo-
ße Dass seiner Existenz entschieden wurde. Im Normal fa ll geschah das durch 
einen Konsens unserer Eltern. Das Leben verdanken wir Vater und Mutter. 
Aber wenn die nach der Ge burt ihr Kind ansehen, haben sie vielleicht den 
deutlichen Eindruck, dass mit diesem Kind mehr in die Welt gekommen ist, 
als alles, für das ihre Kompetenz aufkommen könnte. Da ist ein Mehr an 
Wirklichkeit, für das man nach einer mächtigeren Kausalität ausschaut, nach 
ei ner von weither wirkenden Instanz. Ob man sie als evolutionär wirkende 
setzl sich durch, .,daß die Vernunft ni!;ht nur der Machr nach, sondern auch dem Rang nach 
durchaus nicht das ErSle sei, das seien vielmehr die Triebe oder genauer: der Wille. Der Wille 
wi rd _ und das ist nun entscheidend - nichl mehr wie in der Tradition a ls Bundesgenosse der 
Vernunfr zu den oberen Vermögen gel"C!;hnel. Der Wille iSI an ihm seibsl dunkler Drang, 
Begierde und Trieb, mir einem Wort reine und d.h. nun: unvernünftige Kraft. Und in diesem 
Willen, nidl l in der Vernunfl,liegl das Wesen des Menschen." Waller ScHULZ, Philosophie 
in der veränderten Weil, Pfullingen 1972,337. CharJes Darwin, Friedrich Niensche und 
Sigmund Freud sind markante Stalionen dieser Entwicklung. Vgl. Wolfgang GODIlL, Okzi-
dentale Zeil, Freiburg i. Oe./ Freiburg i. Br. 1996, 104f. 
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Dynamik, als Elan vital oder als Gott versteht, immer setzt man voraus, dass 
wir uns das Leben nicht selbst gegeben haben und dass auch bei unseren EI· 
tern womöglich nicht ausreichend Potenz zu finden ist. "Mein sind die Jahre 
nicht. die mir die Zeit genommen,/ mein sind die Jahre nicht, die etwa möch-
ten kommen"', sagte man im Barock. 7 
Wie beim Faktum unseres Lebens ist es beim Wann unseres Lehens-
beginns. Keiner hat nach unserer Meinung gefragt. 
Dasselbe gi lt für die natürlichen Voraussetzungen unter denen wir leben. 
Wann häne Jens seine Asthmaerkrankung verfügt und wann das von ihr ge-
forderte dreistündige Spazierengehen täglich? 
Schließlich wurden uns auch die sozialen Bedingungen des Lebens vor-
gegeben, dem einen das Eimsbiitteler Milieu, dem anderen der Gelsenkirche-
ner Barock. Die biographische Selbstbestimmung geschieht unter unverfüg-
baren, teils ehernen Bedingungen. 
Sieht man auf dieses Netz von Vorgaben, kann einem die Rede von Selbst-
bestimmung naiv erscheinen. "Du klirrst mit deinen Ketten, und glaubst es sei 
Musik.'" 
Die Plausibilität, die Jens mit seiner rhetorischen Frage reklamiert, legt 
also ganz andere Konsequenzen nahe, als er sie sich vorstellt. Wer die Selbst-
bestimmung im Sterben in übereinstimmung mit der im Leben forderte, 
müsste sich sagen lassen: die Tatsache des Todes ist ebenso reine Fremdver-
fügung wie das Dass des Lebens. Wir haben uns das Leben nicht selbst gege-
hen und entsprechend gering isr unser Recht, es uns zu nehmen. Auch der 
Zeitpunkt des Todes steht nicht zu unserer Disposition, so wenig wie der 
Tag unserer Geburt. So wenig wir unseren Geburtstag bestimmt haben, so 
gering ist unser Anspruch, über unseren Todestermin zu verfügen. 
2.4 Immanente Grenzen der Selbstbestimmung 
Man muss nicht erst an die Beengungen der conditio humana erinnern, um 
vor Augen zu bringen, dass Sclbsrbestimmung nicht als Akt souveräner Dis-
position oder freier Willkür zu verstehen ist. Die Sache Selbstbestimmung ist 
umer dem N:ullen Autonomie global bekannr geworden, hat unter diesem 
Namen weltweit Beachtung und Anerkennung gefunden und zwar durch die 
praktische Philosophie I. Kants. 9 Kam wendet sich mit der Forderung nach 
T Anclreas GII.YPIIIUS, Betrachtung der Zeu, in; Karl Ono CoNItADV. Das große deUischc 
Gcdichtbuch, KronbergITs. 1977. 114. 
, Gegliittete Fassung von Johann Wolfgang GOfTtl!!, Die Laune des Verliebten. in: DU!i .• 
Cedellkausgabe der Werke, Briefe und Gespräche. Ikl. 4, Zürich 1949, 18: .,Du klirrst mir 
deinen Kenen I und uberredest Dich, es ser Musick." 
t Itu Anschluss an Jean-Jacques Rousseau entwickelt 1. Kam eine Ethik dt:r Autonomie 
als die allein gultige normative Bestimmung moralischen Handdns . .,Dle Autonomie des 
Willens ist das alleimge PrinZIp aller moralischen Gesetze und der Ihncn gemaSen Pflichten". 
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Autonomie gegen die Gültigkeit aller Regeln, die von außen an den Menschen 
gerichtet werden und ihn im Namen fremder Autorität beanspruchen. Er 
wendet sich gegen jede Heceromonie. 'o Aber er tut das, um so das Gesetz zur 
Geltung zu bringen, das den Menschen von innen heraus anspricht, das das 
menschliche Subjekt sich selbst gibt. Dieses Gesetz ist unter den gegebenen 
Handlungsbedingungen der kategorische Imperativ. I! Das Ziel der Auto-
nomie ist also eine unbedingte Forderung, die die Maximen des Willens den 
Kriterien einer allgemeinen Gesetzgebung umerstellc. Autonomie nimmt den 
Menschen in die Pflicht, sie vollzieht sich als Selbstverpflichtung. 12 In diesem 
Akt liegt die höchste Würde des Menschen. Als Verpflichtung auf ein Gesetz, 
das heilig ist, ist er ein heiliger Akt. tl 
2.5 Zwei Modelle der Selbstbestimmung 
Wenn nicht nur in Folge der Lebensbedingungen, sondern auch nach der w-
gik des klassischen Modells von Selbstbestimmung diese immer auch Selbst-
begrenzung bedeutet, dann ist die Tatsache, dass ethische und rechtliche Re-
geln das souveräne Verfügen des Einzelnen am Lebensende ei nschränken, 
nicht schon ein Beweis für die Unterdrückung von Selbstbestimmung. Es 
könnte auch sein, dass sich hier ein Fehlverständnis von Selbstbestimmung 
artiku liert, dass durch eine Mutation des Selbst der Selbstbestimmung deren 
Sinn völlig verkehrt ist. 
Selbstbestimmung als Selbstverpflichtung auf ein Handeln, das allgemei-
nen Zwecken dient - das ist die geschichtlich große Form der Autonomie. In 
diesem Verständnis ist sie politisch wirksam geworden und dieser Sinn von 
.. Also drückt das moralische Gesen nichts anderes aus, als die Autonomie der reinen prak· 
tischen Vernunft, d. i. der Freiheit". Immanuel KANT, Kritik der praktischen Vernunft A 58 
und A 59. 
'0 Alle "Heteronomie der Willkür gründet ... nicht allein gar keine Verbindlichkeit, son· 
dern in vielmehr dem Prinzip derselben enrgtgen und der Sittlichkeit des Willtns entgegen." 
"Wenn daher die Materie des Wollens ... in das praktische Gesetz als Bedingung der Mög-
lichkeit desselben hineinkommt, so wird daraus Heteronomie der Willkür, ... und der Wille 
gibt sich nicht selbst das Gesen, sondtrn nur die Vorschrift zur vernünftigen Befolgung pa-
thologischer Gesetze". KANT, Kritik A 58 und A 59. 
11 " Handle so, daß dit Maxime deines Willens jederzeil zugleich als Prinzip einer all-
gemeinen Gesef"tgebung gelten könne." KANT, Kritik A 54. "Für ein Wesen wie den Men-
schen, was nicht immer willentlich und spontan tut, was ihm von der Vernunft als eine nOt-
wendige Bedingung für die Ausführung seiner Zwecke vorgeschrieben ist," ist das 
moralische Gesetz ein Imperativ. Lewi! While BECk, Kams "Kritik der praktischen Ver-
nunft", München 1974,75. 
11 "Das moralische Gesetz ist ... für den Willen iedes endlichen vernünftigen Wesens ... 
ein Gesen der Pflicht, der moralischen Nötigung und der Bestimmungen der Handlungen 
desselben durch Achtung für dies Gesen und aus Ehrfurchi für seine Pflicht." KAm, Kritik 
A 146 
IJ "Das moralische Gesen ist heilig". KANT, Kritik A 155. 
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Autonomie liegt auch den Regelungen des Grundgesetzes der BRD zugrunde. 
"Jeder hat da s Recht auf freie Enrfalrung seiner Persön lichkeit, sowei t er nicht 
die Rechte anderer verletzt und nicht gegen d ie verfassungsmäßige Ordnung 
oder das Sittengeserz verstößt. "I. 
Verbrei teter ist inzwischen vielleicht ei ne Auffassung, nach der Selbst-
bestimmung ein Akt der Selbstverwirk lichung durch ein Handeln ist, das al-
lein da rauf zielt, den eigenen Vorteil zu mehren. Der Grundakt der hier prak-
tizierten Selbstbestimm ung ist die Einsetzung der Vorlieben des Einzelnen zu 
Prinzipien des Wahren und Guten. 
Die Annahme liegt nahe, dass es dieses zweite Modell menschlicher Auto-
nom ie ist, das an den gehenden Regeln für Selbstbestimmung am Lebensende 
Anstoß nimmt, und auf Erweiterung der Enrfa ltungsmöglichkeiten drängt. 
Ein Projekt, das man sich zu eigen machen könnte, wäre das jedoch nicht. 
im Gegen tei l: Schon nach der bisherigen Cha rakterisierung muss man hier 
eher eine Negativform von Selbstbestimmung vermuten, eine Form, deren 
Realisierung Degenera tion Start Fortschritt zur Folge hätte. Diese Vermutung 
bestätigt sich, wenn man die Instanzen idenrifi ziert, die bei den konkurrieren-
den Konzepten jeweils als Selbst das Selbst bestimmen. 
2.6 Subjekt und Individuum - zwei Instanzen der Selbstbestimmung 
Man b nn den Unrerschied der heiden konträren Konzepte term inologisch 
fassen und sagen: Das Selbst beim ersten, dem klassischen Konzept ist das Sub-
jekt. Das Se lbst beim zweiten Konzept, das sich gerne als postmodern vemeht, 
ist das Individuum. Das Subjekt ist das Einzelne, das des Allgemeinen fähig ist. 
Das Individuum ist das Einzelne, das seine Besonderheiten als verbindlich 
setzt. Das eine ist ein Ich, das verbindliche Grenzen seiner Selbstbestimmung 
selbst zieht. Das andere ist ein Ich, das solche Grenzen als Hindernisse seines 
"pursuit's ofhappiness" ohne Sensibilitä t fur "Kolatteralschäden" grundsätz-
lich ablehnr. Das Subjekt bemüht sich um ethische Orienrierung und formu-
liert den kategorischen Imperativ. Das Individuum erklä rt: .,Moralliegt mir 
nicht!" und formu liert als oberste Rege l: "Erfülle deine Wünsche. Egal, wer 
darunter zu leiden hat. "1$ 
Mit der Identifizierung des jewe iligen Agens der Selbstbestimmung als 
Subjekt und Individuum, mit der Kennzeichnungder Agenten und der Formu-
lierung der sie bestimmenden Imperative wird deutlich, wie vielschichtig ver-
schieden das sein kann, was einheitl ich Selbstbestimmung heißt. Der Unter-
schied zwischen Subjekt und Individu um bedeutet eine fundamentale 
Verschiedenheit im Selbstverständnis und im Welrverhältnis. Er hat, wie die 
Im perative zeigen, eine krasse Differenz in der ethischen Orientierung zur 
" An.2 I GG. 
IJ Tanz Ußl5 goldene SeIbsi, in: DER SPIEGEL 46 (1994) Heft 22, 69. 
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Folge, und ebenso gravierend verschieden müssen die Ergebnisse sein, wenn 
die eine oder die andere Instanz der Selbstbestimmung zum Modell der Wirk-
lichkeitsgestaltung wird. 
Insofern Selbsrbestimmung die Leitidee der Neuzeit, da s Programm unse-
rer Epoche ist, müssen diese Unterschiede auch das jeweils angestrebte Ergeb-
nis der Geschichtsgestaltung prägen. Die jent vor Augen getretene ethische 
Differenz zeigt, dass die konkurrierenden Möglichkeiten der Zeirgesraltung 
hierher stammen. Die geschichtlich authentische Möglichkeit des humanen 
Fortschritts und ihre Fehlbildung, der Verfall der menschlichen Grundbedin-
gungen des Lebens, haben hier ihren Grund. 
2.7 Drei Beispiele der Differenzierung von Selbstbestimmung 
In der Tradition sind die konrrären Aussichten auf die Zukunft unserer Ge-
sellschaft in ihrer Abhängigkeit vom Selbstverständnis des Menschen und 
vom Konzept seiner Selbstbestimmung wiederholt Thema geworden. Zwar 
kommt es dlbei nicht zu ei ner Fesrlegung auf die Termini Subjekt und Indivi-
duum als begriffliche Bestimmungen der konkurrierenden Agenten von 
Selbstbestimmung, aber unter anderem Namen tauchen die im vorhergehen-
den Subjekt und Individuum genannten Instanzen wieder auf, die fürs All-
gemeine offene und die aufs Eigene fixierte Instanz der Selbstbestimmung. 
G. W. F. Hege! z. B. beobachtet einen immer noch sich steigernden., Wi-
derspruch zwischen dem Unbekannten, das die Menschen bewußtlos suchen, 
und dem Leben, das ihnen angeboren und erlaubt wird. "I' Den Grund für 
diese "Entzweiung" 17 sieht er in einer Mentalität, der "das Interesse der Ein-
zelnen als solcher der letzte Zweck" I' ist, die Mentalität des asozialen auf 
Selbsterhaltung und Selbststeigerung fix ierten Individ uums. Entsprechend 
kommt es darauf an, die Einsicht zu gewinnen, dass es .,d ie Bestimmung der 
Individuen ist, ein allgemeines Leben zu führen" .1' Das "wahre Bedürfnis der 
Philosophie", "von ihr und durch sie Leben zu lernen"20, zielt also auf die 
Einsicht des Ich, als das einmalig Besondere zugleich Allgemeines zu sein. 11 
10 Georg Wilhe1m Friedrich HIlGI!L, Die Verfpssu ng DelllSChland5. Einleitung (Ein Eßt-
wurf), in: DERs., Werke Bd. I, Frühe Schriften, Frankfurt a.M. 1970,457. 
" .. Entzweiung 1St der Quell des ßedurfnisses der Philosophie". Georg Wilhelm Friedrich 
HEGEL, Differenz des Fichte'schen und Schelling'schen Systems der Philosophie. in: DERS., 
Gesammelte Werke Bd. 4, Hamburg 1968, 13. 
,. Georg Wilhe1m Friedrich HEGEL, Grundlinien der Philosophie des Rechts, Frankfurt 
a.M.1976,399(S258). 
" Ebd . 
• Georg Wilhelm Friwrich HEGE!.., Introductio in philosophiam (Fragment aus einem 
Vorlesungsmanuskript 1801/02) in: Dus., Gesammelte Werke Bd. 5, Hamburg 1998, 261. 
" Siehe HegeIs Hinweis auf die Dialektik des Ich-Sagens ... Wenn ieh Ich sage, 50 meine 
)eh mieh al5 einzelne, durchaus bestimmte Person. In der Tat sage ich jedoch dadurch niehes 
Besonderes von mir aus. Ich ist auch jeder andere, und indem ich mich als Ich bezeichne, so 
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Es geht in der Philosophie immer wieder darum, "einen neuen zeitgemäßen 
Zugang zu dem Gedanken zu gewinnen, dass wir in unserer Selbstverwirk-
lichung Allgemeinheit zu realisieren haben. "'Jl 
Auch E. Durkheim unterscheidet bei seiner soziologischen Zeitdiagnose 
zwei Instanzen der Selbstbestimmung. Dabei gebraucht er ebenfalls nicht die 
oben eingeführten Kategorien Subjekt und Individuum, sondern er vemeht sie 
als Gegensätze innerhalb der zweiten Kategorie. Er stellt nämlich eine positive 
und eine negative Version des Individualismus einander gegenüber, den "In-
dividualismus Kants und Rousseaus" und "der Menschenrechte", der "die 
Grund lage unseres moralischen Katechismus" geworden ist, gegen den "klein-
lichen"', "utilitaristischen", "von Spencer und den Okonomisten" vertretenen 
Individualismus, "ein Ideal ohne Größe", "von mora lischer Dürftigkeit". 11 
Es ist deutlich, dass diese Einteilung zu den vorhergehenden Differenzie-
rungen inhaltlich passt, und dass auch die Bewertung der unterschiedenen 
Selbstversrändnisseden zuvor referierten Einschätzungen entspricht. Positiver 
- negativer Individualismus, die hier mitgegebene Qualifizierung gilt auch für 
die Bcdeutungdieser Positionen für die gesellschaftliche Entwicklung, Das ers-
te ist da s Leitbild der Epoche, das andere ist die große Krankheit unserer Zeit. 
Als drittes Beispiel einer Theorie, die darauf aufmerksam macht, dass der 
Begriff Selbstbestimmung zwei nach Rang und Wert ganz unterschiedliche 
Projekte abdecken kann, soll die Identitärsrheorie G. H. Meads genannt wer-
den. Der jetzt relevante Punkt dieser Theorie ist der folgende: Identitätspro-
jekre, bei denen "Egoismus oder SelbsrsLlcht" die Gesellschaft ausbeuten 1\ 
können nicht gel ingen, 1.! Deshalb richtet Mead an das Subjekt der Iden titäts-
bildung die Forderung, seine neuen Lebensentwürfe in der entsprechend ver-
änderten Gesellschaft darzustellen, im Blick auf eine .. umfassendere" Gesell-
schaf t U , eine "größere'" Gesellschaft27 oder eine "höhere Gemeinschaft" u . 
Die entsprechenden Anforderungen lassen sich im Mead'schen Imperativ der 
Identitätsbildung zusammenfassen: Gestalte deine Identität, indem du mit 
meine ich zwar mich, diesen Einzelnen, spreche jedoch ein vollkommen Allgenleines aus~. 
Gwrg Wilhelm Friedrich HECBt., Enzyklopädieder philosophischen Wissenschaften, Werke 
Bel. 8, Frankfurt a. M. 1970, 82f. 
U Michael THEUN1SSEN, Selbstverwirklichung und Allgememheit, Ikrlin I New York 
1982,8. 
u &nile DUU::III'.1M, Der Individualismus und dIe Intellektuellen, m: Hans BERTRAM 
(Hg.), Gesellschaftlicher Zwang und moralische Autonomie, Frankfurt a,M. 1986,55. 
Siehe dazu Hans JOAS, Braucht der Mensch Religion? Freiburgl Basel I Wien 2004, 151-
168 . 
... George Herbert MUD, Geist, Identität und Gesellschaft, Frankfurt a. M. 1968,255, 
U EBD, 
U MUD, Geist 243. 
n MUD, Geist 262 . 
.1.1 MUD, Geist 210. 
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fortschreitender Verwirklichung deiner Lebensmöglichkeiten immer z.ugleich 
zur Verbesserung der Gesel lschaft beiträgst.19 
Auch hier steht ein Titel (Bi ldung der Identität, des self, wie es im Ame· 
rikanischen heißt) für zwei an Rang und Wert grundverschiedene Projekte. 
Deren Qualifiz.ierung hängt lentlieh von der Instanz ab, die das Projekt be-
treibt. Sie hängt davon ab, ob das fürs allgemeine offene oder das aufs eigne 
fixierte Ich sich um Identität bemüht. 
3. Sieben Bedenken 
Nach den vorhergehenden Beobachtungen und Überlegungen haben die Ver· 
treter des Projekts Selbstbestimmung am Lebensende kaum eine Vorstellung 
von der entscheidenden Bedeutung der das Projekt Selbstbestimmung betrei· 
benden Instanz. Sie scheinen vielmehr davon ausz.ugehen, dass das angesehe· 
ne Programmwort Selbstbestimmung dem Projekt Gültigkeit und Ansehen 
garantiert. Das lässt einen diesen Vorschlag zur Erweiterung menschlicher 
Autonomie mir Zurückhaltung betrachten. Im Einzelnen erheben sich folgen· 
de Bedenken: 
( I ) Versröße gegen das Selbstbestimmungsrecht erkennt man nicht einfach 
daran, dass der Verfügungsfreiheir des Einz.elnen Grenz.en gesetzt werden. 
(2) Grenzen, die das Leben schützen, sind zunächst einmal als Sicherungen 
der Menschenwürde, nämlich als Sicherungen ihres basalen Aspekts zu be· 
trachten. 
(3) Die Bestimmungen zum Lebensschutz am Lebensende spontan und 
eindeutig als Hindernisse der Freiheit z.u empfinden, ist eine Besonderheit 
des postmodernen Individualismus. 
(4) Die postmoderne Sensibi lität reagiert aber weniger auf "Hinderungs· 
gründe der Freiheit"', als dass sie gegen Einschränkungen des eigenen Strebens 
nach Selbstsreigerung empfindlich macht. 
(5) Von dieser Mentalität gehen weit größere Gefahren für die Subsranz 
unseres gesellschaftlichen Zusammenlebens aus als all das Bedrohliche, das 
man mit den bekämpften Regelungen z.um Lebensschurz in Verbindung ge· 
bracht hat. 
(6) Die Bemühungen um Selbstbestimmung am Lebensende können so als 
Symptome der Verwirrung des modernen Bewusstseins erscheinen. 
(7) Näher a ls das propagierte Ziel Erweiterung menschlicher Autonomie 
liegt den Bemühungen um Selbstbestimmung womöglich das genaue Gegen· 
teil. Nicht Ausbau sonde rn Beschädigung des Systems gesellschaftlicher Frei· 
heit wäre die Folge. 
l> Siehe Wolfgang GÖBEL, Individualisierung als Idenntatsverlust, in: Thomas LAUBAClt 
(Hg.), Ethik und Identität, Tubingen I Basel 1998, 115-126. 
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KLE INER BE ITRAG 
SASCHA MüLLER 
Rene Descanes' Verständnis der Eucharistie 
Ein Überblick· 
ZUSlJmmen(assllng: Die katholische Eucharistielehre widerspricht nicht einer philoso-
phischen Vernunft, wie sie z. B. Rene Descartes zugrundelegt. Nach Descartes ist Ma-
terie (res cxtensa) eine Randkontur der Freiheit (res cogitans) und damit metaphysisch 
zu qualifizieren. Ein metaphysischer SubSlanzbegri({ findet hier seinen Anknüpfungs-
punkt. 
Abstract: Thc earholie doctrine of thc Eucharis! d~s not conuadict a philosophieal 
reasoning, - t.g. represemed by Rene Descaru:s. According Ta Descartes, the material 
world (res extensa) is an outline of {reedom of will (res cogitans) and so has 10 be 
qualified as a metaphysical rea ljt)'. Thc metaphysical notion of substance St:lfTS up he-
". 
SclJliisselwörler: Descartes - Eucharistie - Materie - Freihdt - Substanz - Metaphysik 
I. These 
~r \Ion MARTIN GRABMANN (1875-1949) imJahre 1937 veröffendichre Aufsarz "Die 
Philosophie des Cartesius und die Eucharistialehre des Emmanud Maignan O. Mi· 
nim.'q widmet sich 3m Beispiel des Minimenpaters EMMANUEL MAIGNAN (1601-
1676) einer Verhi'iltnisbestimmung "zwischen der cartesianischen Philosophie und der 
nachtridenrinischen katholischen Philosophie"1, Dabei ruht aber der Schwerpunkt auf 
der cartesischen uhu: dieses Geistlichen nvon den eucharistischen species auf grund 
seines Cursus philosophicus" l und weniger auf den Originaltexten von DEscARTES 
(1596-1650) selbst'. Deshalb haI es sich unser Aufsarz zum Zid gemacht, eine in DES-
• Für Pir. Ludwig Lang zum 70. GeburtStag. 
I In: Canesio nelterzo ceOlenario nel .. Discorso del metodo" (Pubblicazione a cura della 
Facolta di Filosofia dell'Universlta Callolica del Sacro Cuore. Rivista di Filosofia Neo-Sm-
I.mica: Supplememospeciale al volume XIX), Milano 1937,425-436. 
I Martin GRAIIMANN, Canesio (Anm. 1),425. 
J Manin GRAIIMANN, Cartesio (Anm. 1),427 . 
• GRA8MANN verweist auf A. CHOLLETS DESCARTES-AnikeJ im Dictionnaire de Theolo-
gie Calholique (Band 4, Sp.532-565, Paris 1920). Doch dieser ist vom systematischen 
Standpunkt ~tr.tchtef defizitar, mcht zuletzt deshalb, weil er insgesamt, aber besonders im 
Blick auf die Darstellung der c,artesischen EuchariSlieiehre nur eine selektive Textauswahl 
bietet und zu einstiugen Ergebmsstn gelangt; 50 werden z.B. DESCARTf.S' Bemerkungen 
zur Sonderstellung des menschlichen Leibes u~rgangen. 
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CARTES' Philosophie der Freiheit eingebettete Darstellung dessen Verständnis der Eu-
charistie mit folgender These vorzulegen: REN~ DESCARTES' Phlfosopl"e kann u.a. 
auch deshalb als christlich beuichnet werden, weil sie diese ~ Quelle christlichen Le-
bens'" in illrer Re(lexion nicht als IUlderlJernün(tig abquali(izicrm muss. 
11. Das Phänomen der Leiblichkeit als Zugang 
DEscARTEs' Philosophie nimmt das Phänomen menschlicher Leiblichkeit selten in den 
Blick; dafür sind seine Aussagen dazu unmissverständlich. Der Leib ist eine auf physi-
kalische Körper nicht zu reduzierende Eigenwirklichkeit, da er beseelt ist (= unio sub-
stalItiaUs)' : ,.,Die Weise, wie die Seele den Leib bewegt" ist grundverschieden von jener, 
,.,wie ein Körper durch einen anderen Körper bewegt wird.'" Auch von theologischer 
Seite, jedoch weiterhin mit philosophischem Skopus, nahert er sich der Wirklichkeit 
des Leibes. Dass DESCARTES, der eigentlich nicht öffentlich als Theologe auftreten 
möchte' , sich dennoch in ein Grenzgebiet begibt und sich an mehreren Stellen seines 
Werkes philosoph isch zur Frage der Eucharistie äußert, hat mindestens zwei Gründe: 
Erstens flihlt er sich als christlicher Philosoph herausgefordert, die Vereinbarkeit seiner 
Physik mit der Lehre der Kirche aufzu1.eigen. Zweitens gibt ihm die christologische 
Vorgabe die Möglichkeit, das philosophische Auge für die Wirklichkeit des Menschen 
zu schärfen', Zunächst steht für DI!.SCARTEs fest: Der Mensch ist eine Seele-Leib-Ein-
heit ,.,per vemm vnionem substantialem"'°. Damit wehrt er die Vorstellung ab, der 
Mensch sei auch ohne leibliche Vermittlung ein Mensch: .. Aber wenn der Mensch als 
Ganzheit betrachtet wird, sagen wir auf jeden Fall, dass seine Einheit als Seiendes in 
sich und nicht in akzidentieller Weise besteht; denn die Einigung, durch welche 
menschlicher Leib und Seele miteinander verbunden sind, ist nicht :lkzidentiell, son-
l Vgl. dazu: Bischof Gerhard Ludwig MOlU!.R, Die Messe. Quelle christlichen Lebens, 
Aug~bu rg 2002. 
4 Deshalb DI!SCARTES' KlarsteIlung: " I'rius, memcm, vt substantiam a corpore dis-
tinetarn, eOllsiderando, scripsera! hominem esse fms per ocddens; nUlle autem econrra, con-
sidcrando mcnrem & corpus in eodem homine arete vniri , vi! illam tantum esse mot/um 
corfJoris. Qui error muho peior est priore (Euvres, Band IV, Correspondance: Brid an Re-
gius Uuli 1645[ [Ed. C. Adam & P. TannerYI. Paris 1964-1979, 250J.~ Im Folgenden wer-
den aus dieser Standard-Ausgabe der CEuvres mil .. AT", römischer und folgender arabischer 
Ziffer die Bände und die Seitenangaben darin zitiert, z. B.: AT IV, 250. 
7 Brief an Eliubelh (21. Mai 1643): AT 111, 666. 
I "ei Je OIe tonsoie sur ce que mes ecm! ne louchenr, ny de pr« ny dc loill, Ja Theologie, 
& que je ne trois pas qu·ilslsc. die Theologen] y puissenr [rouver aueun prelexte pour me 
blämer (Brief an Ab~ PicOi [I. April 1644[: AT IV, 104)." 
t LI!18NIZ verkennt diesen theologischen Ausblick bei DESCARTE5, wenn er schreibt: 
.. Nachdem ich diese Dinge fesrgestdh hatte, glaubte ich, ill dell Ilafen eingelaufen lU sein; 
sobald ich mich aber anschickte, über die Vereinigung der Seele mit dem Körper nachzudell-
ken, wurde ich gleichsam aufs offene Mt'Cr lurückgeworfen. [ ... J Soweit man aus seinen 
Schriften erkennen kann, halfe Descartes das Spiel an dieser Stelle aufgegeben~ (Kleine 
Schriften zur Metaphysik: Philosophische Schriflen, Band 1 [Franzosisch und deutsch. He-
rau5gegeben und übersenr VOll Hans Hemz HollJ, Frankfurt/M. 1996, 217). 
,. Btlef an Regius Uanuar 1642): AT 111, 508. 
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dem wesenhaft, da der Mensch ohne sie (sc. diese Einigung] kein Mensch ist"". Diese 
als Deutung der conditio hmnana gewonnene Einsichtll weiß DESCAR.TES auch theo-
logisch mit Gen 2,7sowie Röm 6,12f., I Kor5,5;6, 19f.;7,34; 15,45 und 1 Thess5,23 
zu belegenu: Im Menschen als anima vivens ('" inspiriertes Gesicht"'Gen 2,7: .. inspi-
ravit in faeiem eius"; .,hoEq,UOl)Otv E~ 'tO l1QCXxul1OV aUloü", VglLXX)) treffen Un-
gegenständlichkeit und Gegenständlichkeit zusammen. Diese I/nio substantialis weist 
in die göttl iche Offenbarung im Fleisch (Inkarnation), also in das Leben Jesu Christi-
des .,OEUVOQWl'TOS" u - als Prüfstein für das Verhältnis von GeiSt (Metaphysik) und 
Materie (Physik), das es eben im Zusammenhang mit der Eucharistielehre zu bedenken 
gilt. 
Mit dem Trienter Konzil ruft DEScARTES den Geheimnischarakter des Aharsakra-
rnentes in Erinnerung: "Es ist nicht meine Aufgabe zu erklären, auf welche Art und 
Weise der Leib Jesu Christ i im Heiligen Sakrament gegenwä rtig ist, zumal das Konzil 
von Trient lehrt, dass er dort i" einer Existenzweise ist, die wir mit Worten kallm aus-
drücken könne"." " Nachdem jedoch Trient nicht sagt, .. dass wir es mit Worten nicht 
ausdrücken können, sondern nur, dass wir es kaum ausdrUcken können"", sieht er sich 
als Philosoph und Mann der Kirche berechtigt, eine Erklärung zu geben, .. um den Ein-
wand der Häretiker l.u beseitigen, wi r glau bten da eine Sache. die völl ig unverstandlich 
und widerspriichlich sei. "" 
DESCARTES beginnt nun mit einer Re{jexion über die menschliche Leiblichkeit, die 
er durchaus vom physikalischen Körper als rein materielle Quantitat zu unterscheiden 
11 "Sed quatenus homo in se totuS consideralUr, omnino dicimus ipsum esse vnum Ens per 
se, & non per accidens; quia vnio, qua corpus hurnanum & anlßla imer se coniunguntur, 
non est ipsi aceidentaria, sed essenti3lis, cum homo slße ipsa non sir homo {Brief an Regius 
U3nuar 1642}: AT 1lI, 508)." 
U "debes profileri te credere hominem esse vuum ens per se, non ou/em per ocadens, & 
menrem corpori realiter & substamialiter esse vnltam, non per sirum am dispositionern, vt 
h3bes in tuO "lrimo scripro 1 ... 1, sed per verum modum vnionis" IBrief an Regius Uanuar 
1642}: AT 111 , 493). 
11 Vg!. Briehn Regius Uanu3r 1642): AT 111 , 5 18. 
I. Die überserlUng mit "Gesicht " (und noch nichl mit .,Anllin") erscheint Sinnvoll, da 
die Septuaginta das nQ6ownov des Menschen mit dem npOOwnov der Erde ('" ErdoberRä-
chel, die als gegenstandliche Wirklichkeit getrankt wird und so Frucht trägt, parallelisiert 
(vg!. Gen 2,6f.). Was den Menschen betrifft, so könnte gesagt werden: Die Gegenstandlich-
keil des (durch3us noch aus dem lierreich stammenden) Gesichtes Ir;lgt erst durch die gott-
liehe Inspir3tion ihre Frucht, die sozusagen wesensverschieden von ihrem St3111m Idcm lier-
reich) ist: Sie wird zum Anilin. Der Hauch GOttes macht den Menschen zur 
gegelutiindllchell U,.gegellStii"dhchke/t. Das lier hingegen, so mußte auch im Sinne von 
DESCARTf.S argumentit'rt werden, bleibt ein Wesen reiner (wenn auch belebter) Gegensrand-
lichkeit. 
11 Brief an Regius U:muar 1642): AT 111, 5 18. 
" .. Pour la fa~on dont on pem conceuoir que Je corps de I. C. 1:0 Jesu Christi eSI au 5' 
Sacrenlenl, ie crois que ce n'esl pas a moy a l'exphquer, apres 3uoir apris du Condle de 
Treme qu'i l y esl, ea ex,s/end, rotiolle quom verb,s expmllertJ v/x pOSsum/ls IBrief an Mes-
land 19. Februar 1645?1: AT IV, 165)." 
" Brief an Mesland 19. Februar 1645 ?):AT IV, 165. 
" Brief an Mesland 19. Februar 1645?): AT IV, 165. 
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vermag: Die numerische Identität des menschlichen Leibes erweist sich als eine meta-
physische Qualität ( .. Ies dispositions""), die ihre Wirklichkeit aus der substantiellen 
Korrelation zur Seele emprängt. Descanes verbindet mit dem Leib sogar ein Wesens-
moment, das er sonst nur dem Freiheitsvollzug zuerkennt: Die Unteilbarkeit. Denn 
angesichts seiner physiologischen Srudien stellt er rest; Der Leib steht dem Geistvollzug 
des Menschen keineswegs disparat gegenüber, sondern bekommt Anteil am ungegen-
ständlichen Leben der Seele und überschreitet so das Paradigma des physikalischen 
Körpers (ni l est indiuisible"W). 
111 . Der SchlusselbegriH der Seele 
Auch an anderer Stelle beschreibt DESCARTES dieses (im Mit-Sein grundende) Paradox 
gegenstandlicher Ungegenständlichkeit: .. mens corpori extenso coextend:uur, eui non 
habeat vllam veram extensionem"ll . Der Seele kommt die Krart zu, diese Körperlich-
keit in die Leiblichkeit zu überfuhrenu: 
"Wenn wir Brot essen und Wein trinken, dann lösen sich die kleinen Teilchen dieses 
Brotes und Weines in unserem Magen auf, gelangen von dort in unsere Blutgefäße, und 
verwandeln sich so auf natürliche Weise [se transsubstantiellt IIaturelltJmelltJ, indem 
sie sich mit dem Blut vermischen und Teile unseres Leibes werden. Wenn wir so scharf 
sehen könnten, dass wir sie von den übrigen Teilchen im Blut unterscheiden könnten, 
würden wir erkennen, dass sie ihrer numerischen Identität nach eben dieselben wären, 
die zuvor noch das Brot und den Wein ausmachten. Deshalb: Wenn wir nicht auf die 
Einheit schauten, die sie mit der Seele haben, könnten wir sie noch Brot und Wein 
nennen,- wie zuvor ... u 
Das reflexive Verbum se trallssubstalltier mag an dieser Stelle verwundern, zeigt 
aber, dass DESCARTES auf den metaphysischen SubstanzbegriH zurückgreift: Durch 
den Eintri« in den Leib als Wirkungsbereich der Seele bleibt zwar die numerische (phy-
sikalisch<hemische) Identität der Brot- und Weinpartikel erhalten, deren metaphysi-
sche Substanz jedoch ist zur Leiblichkeit hin überschritten, d. h. das gegessene Brot und 
der getrunkene Wein haben aufgehört, Brot und Wein zu sein, und sind nun Leib (= Ge-
genwart der Person) geworden. DI!SCARTI!S sieht hierin einen Naturvorgang ( .. naturel-
.. Brief an Mesland (9. Februar 1645?): AT IV, 166 . 
... Brief an Mesland (9. Februar 1645?): AT IV, 167. 
I1 Brief an X·" (August 1641); AT 111, 434 (Hervorhtbung S. M.). 
U "Gar, y ayanl dtux choses en I'ame humaine, desquelles depend toute la connoissan« 
que nous pouuons auoir de 5a nature, I'vne desquelles est qu'elle penst, I'autte, qu'tstant 
vnle au cors, elle peut agir & patir auee luy (Btlef an Elisabeth 121. Mai 1643J; AT 111, 664)." 
lJ .. lotS que nous mangeons du paln & beuuons du vin, les perittS partleS de« pain & de 
ce vin, se dissoluant en nostre estomach, coulent incontinent de liI dans nos veines, & par 
cela seul qu'elles se meslenl auec le sang. eUts se trmusubstantient naturellement, & deuien-
nent parties de nostre corps; bien que, si nous auions la veuc assel: subtile poUt les distinguer 
d'auee Je5 autres particules du sang, nous verrions qu'ellt's sont encore les mesllies //Innero, 
qui composoient 3uparauant le pain & Je vin; en sorte qut', si nous n'auions point d'esgard a 
J'vnion qu'eJles ont auee I'ame, nous les pourions nommer pain & vin, comme deusnt (Brief 
an Mesland 19. Februar 1645?J; AT IV, 168 IHervorhebung se lrallssllhstatltiefll naturelle-
ment S. M.J)." 
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I~m~nr")l', hat dabei aber kein~n reduklionistisch~n und physikaliSlisch v~rengl~n Na-
rurbegriff im Aug~. Vielm~hr lassen sich an diesem Punk! durchaus Parallel~n zur 
chrisdich~n Tradition ~rk~nn~n. So heißI es bei GREGOR VON NVSSA (t nach 394 ): 
" IFJür den Menschen aber iSI die Haupmnhrung das Brot und sein Trank zur Erhal-
rung und Bewahrung der Flüssigkeil nicht lediglich Wasser, sond~rn hi:iufig mit Wein 
verbessert, um die Wärme in uns zu fördern. Wer demnach diese Dinge sieht, sieht 
unseren ganzen Körper, weil derselbe in ihnen der Potenz (Möglichkeit) nach enthalten 
ist; denn wenn ich dieselbe in mich aufgenommen habe, so wird daraus BIUI und Leib, 
indem der Körper durch eine verändernde (assimilierende) Kraft sie entsprechend in 
seine Wesenheit (Su bstanz) überfuhrt." 11 Und IIU;NÄuS VON LYON (t202) schreibi: 
"Und da wir seine (sc. ChrisliJ Glieder sind, werden wir durch seine Schöpfung~rnähn 
werden, und er selbst gewährt uns seine Schopfung: läßt seine Sonne aufgehen und 
regnen, sagt, daß er uns den Kelch von seiner Schöpfung als sein eigenes Blut reiche, 
mll dem er unser Blut erquickt, und versichert, daß das Brot seiner Schöpfung .sein 
eigener Leib ist, mit d~m ~r unsere Leiber erhebt." U Auch DESCARTES gehl es um die 
schö pfungsl heologisch und insofern natürlich begriindete anthropologische Wirklich-
keit der L~i b-Seele-Einheit, die im Blick auf J~sus Christus und die Eucharistie ~ine 
Schlüssel rolle spieli: 
.. Ich seh~ keine Schwierigkeiten, wenn das ganze Geheimnis der Transsubsta ntiati· 
On, das sich im Heiligen Sakrament vollzieht, darin besteht, dass die Teilchen des Bro· 
tes und Weines, die (wenn Christus Brot essen und Wein trinken würdel sich mit dem 
Blut Jesu Christi vermischt und sich dorr verteil! hanen, so dass s~ine lsc. Christil Seele 
sie a uf nariirliche Weise [als zu seiner Person·Gegenwart mitgehöngj verwandelr hatte, 
nun lin der Heil igen Messe) nur durch sie lsc. die Seele Christi! verwandelt werden, 
ohne dies [sc. den gesamten Organismus: Verdauung, ßlut-Kreislaufsyslem etc.I, son-
dern durch die Kraft der Konsekrationswotle. Und anstarr dass nun (sc. in der Messe) 
die Seele Jesu Christi auf natürliche Weise mir den Brot- und Weinparrikeln verbunden 
wäre - wozu eben ein ganzer funktionierender Organismus mit allen Organen nötig 
wä re -, bleibt sie auf übernatürliche Weise mit ihnen verbunden, auch wenn man sie 
[sc. die nun verwa ndelten eucharistischen Gaben) austeilt. 1417 
Mit dem Schlüsselbegriff der Seele nennl DESCARTEs hier eine durchaus philoso-
phisch begründete Möglichkeit, d ie theologische Vorgabe der Eucharistie zu deuten 
und deckl damit einen interessanten anthropo·theologischen Zuummenhang auf: So 
~ .. Or ceue transsubstantiation se fall $ans mirade (Brief an Mesland (9. Februar 
1645?1: ATlV, 1 68).~ 
1.1 Große Katechese, Kap. 37,2: BKV, Band 56, 76. 
U Gegen die Häresien V,2: BKV, Band 4, 156. 
TI "ie ne vois pomt de difficulre a penser que lourle miracle de la transsubslamiauon, qui 
se fair au S' Sacrement, consisre eo ce qu'au lieu que les particules de ce paln &: de ce vin 
auroiem deu se mesler auee le sang de I. C. &: s'y disposer en cerlames fa4ö0ns particulieres, 
afin que son ame les informasr narurellemem, elle les in forme. sans cela, par la force des 
paroies dc la Con.secrarion; el au lieu que celle ame de I. C. ne pouroil demeurer naturelle-
mem iointe auee chacune de ces particules de pam &: de vin, si ce n'eSI qu'elles fussen r as-
semblEes allee phlsieurs autres qui composassem touS les organes du corps humam neces-
saires a la vie, elle demeure iomre surnaturellemem a chacune d'elles, enrore qu'on les 
separe (Brief an Mesland (9. Februar 1645?J: AT IV, 168)." 
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wie Jesus Christus in seiner zunächst auch schöpfungstheologischU vermittelten leib-
Seele-Einheit - die, wie wir ergänzen dürfen, auch nach Ostern eine bleibende Wirk-
lichkeit für die Menschheit der Welt geblieben ist - Brot und Wein im Sinne irdischer 
Nahrungsaufnahme in seine (irdische) leiblichkeit wandeln konnte, lässt sich - zwar 
nicht ableitbar, iedoch ohne inneren Widerspruch - die mit den Einsetzungsworren 
geschehende Verwandlung der metaphysischen Brot- und Weinsubstanz hinein in den 
Gegenwarts- und Wirkungsbereich der erhöhten, also die Schöpfungsgnade vollendet 
habenden Leib-Seele-Einheit des Auferstandenen denken. Die organische Disposition 
als eine notwendige Bedingung der irdischen Leib-See:le-Einheit wird durch die Gnade 
der verklärten leib-Seele-Einheit substituiert. Die Voraussetzung dieser Argumentati-
on bleibt freilich die Anerkennung des metaphysischen 5ubsranzbegriffs, der letztlich 
besagt; Die Wirklichkeit ist transparent auf ihren Ursprung hin und kann somit von 
Gott zur Vergegenwärtigung seiner in Anspruch genommen werden. 
IV. Schluss 
DESCAII.TES' Eucharistieverständnis steht in der Sache mit dem Schlüsselbegriff der See-
le nicht nur in patristischer, sondern auch in thomanischerTradition, da nach THOMAS 
VON AQUIN der Gedanke des .,durch die Vermittlung der menschlichen Seele - medi-
ante anima (5.th. 111 q.17 a.2 acl4)"I? die Christologie und damit den Zugang zur 
Transsubstantiation prägt. DESCARTEs' Philosophie bestätigt unsere anfangs genannte 
These, da sie in philosophischer Weise die Mitte christlicher Existenz erhellt: Welt hafte 
Wirklichkeit kann zur antiziparorischen Repräsentation des Endstandes aller Dinge, 
d. h. der le.t.tmöglichen Verhältnisbestimmung von Geist und Materie (ür den Men-
schen werden. Christliche Philosophie hat sich diesem (radikal selbstbezüglichen.lO = 
trinitalischen) Geheimnis zu nähern. 
I1 Denn die geistgewirkte Empfängnis Jesu Christi hat die schöpfungstheologische Vor-
gabe Mariens nicht zerSlört, sondern vollendet. 
n Bischof Gerhard Ludwig MULLER, Katholische Dogmatik. Für Srudiumund Praxis der 
Theologie. Freiburg i. Br. J 1998, 360. 
lO Denn die Kraft zur Gegenwart, also dazu, das .. fiir H :l!U gewärtigen, bekommt der 
Mensch lentlieh von der Hsui cmlso M (Prima: Responsiones, 143; AT VII , 109); sie ist die 
Ursache des Effekts unbedingler Gegenwärtigkeit, auf dem der Gottesbeweis der dritten 
Meditation beruht; ~Nam, qua:so, undenam posset assumere realiratem suam eUecrus, nisi 
a causa? (Mcditationes 111, 41: AT VII, 40)" 
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HEINEN, Heim: I ANTON, Hans Huberll Wl!fll!l!, Winfried (Hrsg.): Im Umbru,h der Kul · 
turen. Spätantike und Frlililnittelaltcr. Redaktion Andrea Binsfeld (Geschkhte des Bistums 
Triee. 1 I Veröffemlichungen des Bistumsarchivs Trief. 38), TrieT: Paulinus Verbg 2003, 
6205. 
ScIlNEIDEII, ßcrnhard I rUSCH, Mattin (Hrsg.): Beharrung und Erneuerung. 1881-1981 
(Geschichte des Bistums TrleT. 5 I Veröffentlichungen des Bistumsarchivs TrieT. 39), Triet: 
P:lUlinus Verlag 2004, 781 S. 
Zwei weilere Bände der "euen TrieTee ßislUmsgcschichlc sind anzuzeigen, Sie markieren 
die Anfänge und die lenten hunden Jahre der Geschichte des ältesten deutschen Bistums. 
Wie bereits der zuerst vorgelegte Band 4 bielen auch die Bände 1 und 5 einen exzellenten 
Durchblick durch die Ereignis· und Strukturgeschichte des Bistums Trier und eine Fülle an 
Detailinformationen auf dem neuesten Forschungsnand. Der Anspruch, wi5scnschalllich 
exakt und gleichzeitig allgemein \lersrandlich zu schreiben, wird \Ion den AlIIorinnen und 
AlIIoren \loll eingelöst. 
Band 1 umspannt einen Zeitraum von nahezu acht Jahrhunderten. Im Mittelpunkt Ste-
hen dabei die kulturellen Umbruche der Spiilanlike und der Völkerwanderungszeit. Sie 
machten aus dem römischen Bistum TrieT in nlerowillgisch·karolingischer Zeit ein fränki-
sches Reichsbistuill. Detailliert und auf der Grundlage neuester Quellenforschungen und 
-analysen werden diese Entwicklungen in den \lier Teilen des Bandes geschildert. 
Der erste Abschnin (5.19-115) hat das anuke Bistum Tritr zum Thema. Andrea BillS-
feld geht unter Berücksichtigung der Ergebnrsse Ihrer Dissertation den \·erworrenen Anfan-
gen des Trierer BislUms uud seiner Beziehung zur gallischen Kirche nach, wahrend Heinz 
Heinen die Bischöfe der Völkerwanderuugszeit und ihr Verh:ilmis zur gallD-römischen 
Oberschicht in cltn Blick nimmt. Im zweiten Hauptabschnin (S. 117-282) wird die Struktu .... 
und Ereignisgeschichte biS zum Ende der Karolingerzeit, näherhin bis zum Episkopat BI' 
schof Ruotgers (915-931) fortgeschrieben. Dabei gelingt es vor allem Hans Hu bert AnIOn, 
die geopolitische Lage des Bistums Trier im Zentrum des fränkischen Mittelreiches als Vo· 
raussetzung für die bedeutende kirchliche und staatliche Stellung zu analysieren . 
.. Kirchliches Leben und religiöse Praxis" (S. 283-404) und "Archaologische Zeugnisse" 
(S. 405-541) transponieren die großen Entwicklungslinitn des Bistums Trier auf die Ebene 
des religiösen Lebens. Andren Heinz unternimmt es, zum ersttn Mal in tiner gewissen Voll-
ständigkeit die gottesdienstlichen Normen, wie sie sich in den liturgischen Kalendarien und 
Eigenfeiern finden, zusammen zu stellen. Auch wenn er ausdrücklich volksliturgische Fo .... 
men ausnimmt, wird doch der Reichtum der Trierer Eigentiturgie und ihrer Feiergestalt 
sichtbar. Ergänzend dazu ist der Beitrag von Thomas Bauer zu sehtn, der die oft nur regio-
nal, lokal oder temporal begrenzle Verthrung der ersten Trierer Bischöfe untersucht. Abgt· 
schlossen wird der Band mit der Baugeschichte der ersten Kirchen im Bistum Trier. Dabei 
zeigt sich einmal mehr, was fur den gtsamten Umersuchungszeitraum gilt: So gut die Ent· 
wicklung \l0Il Kirche und Christentum in der Stadt Trier erforscht ist, so sehr bleiben Desi· 
deratt zur besseren Einordnung der Landgemeindtn. Gerade fur das Rhemland zeigen sich 
groSe Lucken. Auch dit Frömmigkeitsgeschichtt bleibt weitgehend eine Geschichte der 11 ' 
turgischen Normen. Lediglich im archäologischen Teil, etwa im Abschnin ilher die Best3t-
tungssittcn (S. 523-530) kommen Frömmigktitsstrukturen .,von unten" zur Geltung. 
Band 5, verantwOrltt von dtn Reihenherausgebern Bernhard Schntider und Martln 
Ptrsch, greih in seintn 30 Beiträgen die ganze Vielfalt eines Bistums Im 20. Jahrhundert auf. 
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Nach der Insti turionengeschichte (S. 19-171), innerhalb derer vor allem die Bischöfe und 
ihre Mitarbeiter, die Pfarreien und die Beziehungen des Bistums zu den Nachbardiözesen 
und zur Weltkirche behandelt werden, Ihcmatisicren die Beiträge des zweiten Teils Aspekte 
des religiösen Lebens im 20. Jahrhundert (S. 173-588). Zur Sprache kommen die Entwick-
lungen beim Diözesanklerus und den Ordensgemeinschaften, in Religionsunterricht und Ju-
gendpastOral, in Caritas und kirchlicher Kunst und Kultur, aber auch die Beziehungen zur 
evangelischen Kirche und den jüdischen Gemeinden. Ein HöhepunkI, auch wegen der Breite 
der seriell ausgewerteten Archivalien und der mitunter nur entlegen verfügbaren Literatur, 
ist der Blick auf die religiöse Mentalität des Trierer Bistums, den Bernhard Schneider an 
Hand der verschiedenen Ausprägungen persönlicher und gemeinschaftlicher Frömmigkeit 
unternimmt. Im drirten Teil (S. 589-747) schließlich werden Einzelthemen behandelt, die 
sich in die strukturellen Betrachtungen der beiden ersten Teile nicht einfügen ließen: Ge-
werkschaftssrreit, Modernismus, Drittes Reich, Saarkatholizismus, Heilig-Rock-Wallfahr-
ten und das Zweite Vatikanische Konzil. 
Es würde zu weit führen, auf einzelne Beiträge näher tinzugehtn. Die Mühe und Sorgfalt 
der Bearbeiter kann nur gelobt werden. Auch Band 5 wird über lange Zeit seinen Rang als 
Standardwerk Zur Geschichte des Bistums Trier behalten. 
Gerade auf diesem Hintergrund soll aber ein grundsätzlicher Kritikpunkt formuliert wer-
den, der im Grunde für jede Diözesangeschichte gilt. Im Vorwort zur Gesamtreihe schreiben 
die Herausgeber: ~Dabei wird tatsächlich eine Bistumsgeschichte und keine Bischofs-
geschichte angestrebt." (Band 5, S. 15) Gerade unter einer solchen Prämisse gilt es jedoch 
zu bedenken, dass wBistum" ein territorialer Begriff ist und einen geographisch abgegrenzten 
Raum als Teil der Weltkirche bezeichnet. Mil fortschreitender Lektüre der ßistumsgeschichte 
stelli sich freilich der Eindruck ein, "Bistum" werde weitgehend a ls personeller Begriff ver-
wendet. Die Autoren erliegen nicht der Gefahr, nur eine Geschichte der Bischöfe zu schrei-
ben; deren Biographien sind relativ knapp gehalten. Doch konzentrieren sie sich auf das, was 
in der Initiative und Verantwortung oder unter der Kontrolle des Bischofs und des Ordinari-
ats geschah. Aus dem Blickwinkel des nördlichen Rands des Bistums sei die Frage erlaubt: Ist 
das alles? Miisste nicht, wie es im Beitrag von Judith Hüser über das Saarland geschehen ist, 
hin und wieder die Zentralperspektive verlassen werden, um Modernisierungs- und Auto-
nomiekonflikte an den Rändern der Diözese darstellen und bewerten zu können? Sicher las-
sen sich viele Entwicklungen mit dem Archivmaterial der Zentralbehörde erfassen, doch er-
scheim erst in der Zusammenschau das Defizitäre einer solchen Darstellung. Auf diese Weise 
fallen die "Ordenshochschulen" ,die sich im Darstellungszeitraum auch für Laientheologen 
geöffnet haben, unter den Tisch, wird nicht in seiner Eigenwertigkeit gewürdigt, was an 
geistlichen Zentren wie Maria Laach oder Schönstatt geworden ist, erscheint die Liturgische 
Bewegung nur als obrigkeitlich geförderle Strategie zur kirchlichen Bewährung gegeniiber 
dem Nationalsozialismus. Das Dilemma, das sich daraus ergibt, teilt auch eine auf fünf Bän-
de angelegte Gesamtdarstellung eines Bistums mit der Geschichtswissenschaft insgesamt. Es 
ist je von neuem der Spagat zu wagen zwischtn einer Darstellungsweise "von oben" (in un-
serem Fall: Bischöfe und Ordinariat) und .,von unten". Und darunter ist deutlich mehr als dtr 
über die Pfarr- und Verbandsstruktur zu erfassende Katholizismus zu verstehen. Gerade im 
Blick auf die Orden und ihre eigenen weitgehend autOnOtnen Netzwerke zeigen sich Bistums-
geschichten deshalb eher zurückhaltend und resistent. Im vorliegenden Band wird das darin 
deutlich, dass wohl die Verdienste von Bischof Bernhard Stein für die Liturgiereform ausführ-
lich gewürdigt, aber seine Rolle in der jahrzehntelangen Auseinandersetzung um die Schön-
Statt-Bewegung und seine Mitarbeit in der Ordenskommission des Zweiten Vatikanums mit 
keinem Wort erwähnt werden. 
Den Herausgebern und Bearbeitern des Anfangs- und des Schlussbandes der Trierer Bis-
tumsgeschichre kann zu ihrer Leistung gratuliert werden. Man darf gespannt sein auf die 
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bciden noch ausstehenden Bände, die den uitraum ... wischen dem 10. und 18. Jl1hrhunden 
behandeln werden. 
joachim Schmiedl, VaUendar 
VANNIHR, Marie-Anne (Hg.); Encydop6:1ie Saint Augustin. La MediterranC<! et J'Europe 
IV"" - XXI" Siede. &lidon fran~aise, Paris: I..es &litions du Cerf 2005,1491 Seiten, geb., 
ISBN 2-204-07339-3. 
Nachdem das Werk erstmals 1999 umer dem Titel .,Augustine Ihrough the Ages: An 
Encydopedia" erschien (span. Obcrsenung: 2001; italien. übersetzung in Vorbereirung), 
li~t nun eine erweirene, uberarbeitete und bibliogr:aphlsch aktualislene Ausgabe in franzö-
sischer Sprache vor. Ca. 500 Anikel Informieren %Uverlässig und umfasstnd über leben, 
Denken, Werk und Wirkungsgeschichte Augusrins. Neben groBen Oberblicksanikeln (z. ß. 
Christologie, Kirche, Schöpfung) stehen andere, die spezifisch augllstinische Begriffe behan-
deln (u.a. initium fidei, uti - frui). Einflusse auf Augllstins Denken (Cicero, Varro, Plotin, 
Porphyrius, Tertullian, Cyprian, Origenes), wichtige Stätten seines lebens (Thagaste, Rom, 
Mailand, Hippo, Karthago), Freunde und Bekannte (AmbroslUs, Hieronymus, Possidius, 
Orosius), historische Hintergrunde (Barbareninvasionen, römisches RechtsSystem), die gro-
Ben theologischen Kontroversen (Mnlllchäismus, Donatismus, Pelagianismus, Arianismus) 
werden detaiUien dargestellt. Sämtliche Werke werden in Einzelanikeln erschlossen. Beson-
ders hilfreich ist hierbei die Obcrblickstabclle zu den Sermones mit Angaben zu On, D.uie-
rung, Authentlzität. Ausführliche 1k3chrung wird in zahlrdchen Bellrägen der AuguStinus-
Reuption gewidmet (u.a. Kuolingeneu, Bernhard von CI3irvaux, KonZil von Trient, 
Erasmus, Renaissance und Aufldärullg, Descanes, Kierkegaard, Harnack, Trodtsch, Blon-
del, Heidegger. Jaspers). Weitere Arrikel behandeln Augustins Einfluss auf d3s moderne po-
litische Denken und die heutige Theologie. Mehrere Farbtafeln geben Einblick in die reiche 
Ikonographie Augustins (u.a. Lateran·Palast, GoZZOlll San Ginugnano, Bonicclll. EI Gre-
co). Die Vielfalt der behandelten Aspekte, die Fillie der gebotenen Informationen und die 
Allgemeinvemändlichkeit der Beitrage ermöglichen es nicht nur dem Spezialisten, die En-zy-
klopädie als hilfreiches Nachschlagewerk zu verwenden, sondern hdfen auch einern wei-
teren Adressatenkreis, aus unterschiedlichster Perspektive einen einfilhrenden Zugang -zu 
Augusrin zu finden. 
Michael Fiedrowlc%, Trier 
BOTERMANN, Helga: Wie aus Galliern Römer wurden. leben im Römischen Reich, 
Stuttgan: Verlag Klen-Colta 2005,474 Seiten, geb. 29,50 €, ISBN 3-608-94048·0. 
Einem Großteil der heutigen akademischen Buchproduktion merkt man es an, dass zu 
sehneIl gearbeitet und geschrieben wurde, und ist verstimmt. Das isr in diesem Fall anders. 
Dieses reich bebildene Buch ist in jahrzehnten entsranden und verarbeitet die Erfahrungen 
zahlreicher Exkursionen in die Provence zu den Monumenten und Relikten der gallo-ron\l-
sehen, d. h. der römischen, von Galliern getragenen Kultur in GaUien (vgl. S. 26 f.). Hier sind 
politische Geschichte, Kultuf'" und Sozialgeschichte, Archäologie, Entdeckungs- und Muse-
umsgeschichte glücklich verbunden, alles auf dem neuesten Stand der Forschung. Dazu 
kommen immer wieder Anekdoten und praktische HInweise, wie man sie in einem guren 
Reiseführer erwartet. So ist ein rundes und reifes Werk entstanden. 
Es ist in u hn Kapitel unteneilt. Auf dIe Einleitung (S. 11 -46) folgen zwei Kapitel, die die 
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griechische Vorgeschichte Marseilles und die römische Eroberung Galtiens behandeln 
(S. 47-1 18). Zu Recht hebt die Autorin hervor, welch eine politische Leisrung und welch 
ein Segen die 200iährige PQX RomQ1/Q für das ganze Reich war. Die Kapitel IV - VIII bilden 
das Kernstiick und stellen die Narbonensis als integrierten Bestandteil des Orbis Roma""s 
vor (S. 119-338). Behandelt werden die Verwalrungsstruktur, Epigraphik, Kaiserkult und 
Gesellschaft. Am Beispiel von Nimes (Nemausus) wird die Gesamtentwicklung einer Stadt 
von den protourbanen Anfängen bis in die Spärantike vorgeführt. Kapitel IX weitet den geo-
graphischen Rahmen mit Lyon (Lugdunum), der Hauptstadt der Tres Gal/jae (S. 339-381). 
Hier geht die Vf.n u. a. ausführlich auf die Gladiatorenkämpfe ein und die Christenverfol-
gung. Das Schlusskapitel skizziert die Geschichte der Region in der Spätamike, die Christia-
nisierung und das Ende der römischen Herrschaft mit dem Entstehen der Germanenreiche. 
Am Schluss findet man alles, was man als Akademiker begehrt: Zeittafel, Glossar, Literarur-
verzeichnis, Anmerkungen und Register. 
Die Hauptthese der Autorin lässt sich mit einem WOrt sagen: Selbstromanisierung der 
Gallier. ~Dje Veränderungen entsprangen dem Willen der Gamer, ein Teil der zivilisierten 
Welt zu werden" (S. 25). ~Nicht ,die Römer bauten den Pom du Gard', wie man häufig 
liest." Der Aquädukt wurde von den Galliern gebaut, weil das so römisch wirkt, wie es 
richtig bei Asterix heißI. Es war im übrigen .. keine Frage von wirtschaftlichen Nützl ichkeits-
erwägungen, sondern von Luxus und Prestige. Es kam den Bürgern darauf an zu demons-
trieren, dass sie sich einen Aquädukt leisten wollten und konnten" (5.25). Die keltische 
Sprache starb in Gallien aus . .,Es ist kein Wunder, daß sich im Französischen nicht mehr als 
150 - 200 keltische Wörter erhalten haben .... Ein Gamet, der römischer Senator wurde, 
mag sich unter den Töchtern seiner Landsleute nach einer Frau umgesehen haben, er mag 
die Karrieren von Männern, die er von zu Hause kannte, besonders gefördert haben, aber 
daraus folgt nicht, daß die romanisienen Gallier ein spezifisches Selbst bewußtsein besaßen, 
durch das sie sich von den Bewohnern anderer romanisierter westlicher Provinzen unter-
schieden" (S.27). An instruktiven Beispielen wird gezeigt, wie sich die gallische Identität 
im Laufe von drei, vier Generationen verlor. Man kann es an der Entwicklung der Namens-
gebung ablesen (z. B. S. 345). Und es ist eindrucksvoll zu sehen, wie hartnäckig sich dem-
gegenüber die römische Kultur im Rhönetal auch über das Ende des Römischen Reiches 
hinaus erhielt, "getragen von der christianisierten Oberschicht und der Kirche" (5. 31). Mit 
den Galliern ist also etwas gelungen, was mit den Juden nie gelang (vgl. S. 18 f.). Es lohnt 
sich, über die Gründe nachzudenken. 
Verschiedentlich zeigt die Vf.n, wie ähnlich, aber auch wie unterschiedlich die Lage im 
Westen und Osten des Römischen Reichs war. So gab es in Gallien keine Städte wie im grie-
chischen Osten, und die Römer mussten die gallischen AristOkraten dazu bringen, Städte 
(civi tates) zu bauen, freiwillig darin zu wohnen und die Verwalrungsaufgaben zu überneh-
men. Es ist eine ihrer glänzendsten Kulrurleistungen, dass sie das geschafft haben. Denn Zi-
vilisierung und Urbanisierung war eins (vgl. S. 125-127). 
Die Stärke des Buchs machen die zahlreichen klug ausgewähl ten und zusammengestell-
ten Beispiele aus, insbesondere die Inschriften. Ein eigenes Kapitel führt in d ie Grundbegri ffe 
der Epigraphik ein. Alle Beispiele werden mit dem lateinischen Text, danebenstehender 
wörtlicher übersetzung und Erläuterungen geboten. Diese Erläuterungen tiefern alles Wis-
senswerte und bringen eine Inschrift erst wirklich zum Sprechen. Und immer wieder ist man 
erstaunt, was sich diesen trockenen Auskünften über Namen, Titel und Leistungen an kul-
turgeschichtlich interessanten Informationen entnehmen lässt, wenn man nur Bescheid weiß 
und auf das Richtige achtet. Dabei werden die Erläuterungen unprätenriös und ohne unnö-
tiges Fachchinesisch geboten, in dem frischen Stil, in dem das ganze Buch geschrieben ist. 
Alle Abbildungen sind angenehm schwatz-weiß und S(3mmen großenteils von der Autorin. 
Aus der Sicht des Neutestamentlers besonders interessant ist das Kapitel über den Kai-
serkulr (S. 199-226). Hier versucht die Autorin, im Leser auch Verständnis zu wecken für 
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ein Phänomen, das ihm zunächst besonders fremd erscheinen muss. Man findet nicht leicht 
eine so differenzierte Darstellung der umuschiedlichen Spielanen der Kaiserverehrung, und 
die Vf.n kann sogar auf Graffiti aus dem Hinterland der Colonia Vienna hinweisen, die ~die 
geradezu dogmatische Auffassung der älteren Forschung, niemand habe sich mit einem per-
sOnlichen Anliegen an den Kaiser gewandt, wie an Asklepios oder Apollo, eindeutig wider-
legt" haben (5. 225). 
Nach der Lektüre dieses Buch~ versteht man grundlegende Faktoren der amiken Gesell-
schaft und der römischen Reichsverwalrung und ihres Erfolgs wie das Stiherwesen oder das 
System der Pauonage und des Klientelwesens (Beispiel des Solemnis S. 348-351) ... In sol-
,hen gesellschahlichen Verhälmisscn zählt nicht, wer die meisten Einkfinhe hat, sondern 
wer si,h Großzügigkeit leisten kann" (5. 72)- Großzügigkeit im Spenden und Stiften wohl-
gemerkt! Aber auch hier beginnt mit dem Christentum etwas Neues: .. Wohltäter haue es 
zahlreiche gegeben, an der Spitze den Kaiser, aber die Wohltaten kamen immer den Bürgern 
zugute, nie ausdrücklich den Armen. Das Christentum übernahm vom Judentum den 
Grundsan, dass sich die Liebe zu Gou in der Liebe zum Nächsten niederschl,lgt, dass also 
Almosengeben eine gougef:illige Tat ist" (5. 39Of.). DIesen Punkt hat die Vf.n selbst an einer 
Stelle übersehen: Es sind eben nicht ganz .. dieselben Tugenden~, die eine christli,he Ehefrau 
und eine römische Matrone auszeichnen, wie die 5. 407 f. zitierten Inschtihen beweisen, wo 
unter den aufgezählten Tugenden auch "caritas" und "pauperibus larga" figurieren. 
Dem Neutestamentler fällt schließlich die Umsicht und Vorsicht auf, mit der hier his-
torisch rekonstruiert wird und geschwiegen, wo die archäologischen und literarischen Quel-
len keine Auskunft geben (z. B. über das Leben der kleinen Leute, vgl. S. 29f.). Aber seihst 
der Gründungslegende von Massal;a (Marseille) kann man hislOrisch etwas abgewinnen 
(5. 48-51). Das sollte doch auch Bibliker lehren, nicht alles, was ihnen in der Bibcllegenda. 
risch vorkommt, gleich in Bausch und Bogen für Fiktion zu erklären. 
Allen Thwlogen, die sich für die antike Welt interessieren oder eine Reise nach Süd-
frankreich vorhaben, sei dieses vom Verlag glänzend ausgestattete und schön gedruckte 
Buch wärmSlens empfohlen! 
Marius Reiser, Mainz 
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BERNHARD GRÜMME 
Religionsunterricht im Beschleunigungszwang 
Beschleunigung der LebensweIren als Herausforderung an eine 
erfah rungsbezogene Religionspädagogik 
ZlIsammenfassung; Zeit ist zum religionspädagogischen Schlüsselthema avanciert. 
Eine Religionspädagogik der Verlangsamung versucht Strategien gegen die Dominanz 
der chronologischen Zeit zu entwickeln. Dabei aber unterschlägt sie die kategorialen 
Herausforderungen, die durch die qua litative Veränderung der Zeit im Zuge der spät-
modernen Beschleunigungsprozesse hervorgerufen werden, und die jede Ent.schleuni-
gungssrrarcgie zu konterkarieren droht. Demgegeniibcr zeichner der Beitrag Konturen 
einer beschleunigungssensiblen Rcligionspädagogik. 
Abstract: Recenrly, fhe concept of time has become a keyword of religious education. 
The religious educarion of slowing down tries to develop some straregies againsr rhe 
stil! dominant significance of chronological time. However, religious education under-
estimates the challenge of universal acceleration with rcgard tO late modern living and 
thi nking. In contrasr. the following artic1e presents a different kind of religious educa-
tion, raking [his challenge of accelerarion into accounr. 
SclJ!üsselwörter: Zeit, Verlangsamung, Wahrnehmung, Beschleunigung, ßeschleuni-
gungssensible Religionspädagogik 
" Keine Hoffnung für die Zukunft" und "eine erstarrte und gleichzeitig hekti-
sche Gesellschaft, in der jeder nur an sich denkt und in der man seinen Platz 
ohne Hilfe nur schwer findet". I Was diese 17-jä hrige Gymnasiastin auf die 
Frage nach den Hauptproblemen heutiger Jugendlicher antwortete, bündelt 
in beeindruckender authentischer Dich te die Problem lagen ihrer spätmoder-
nen Gegenwart. Tedmischer Fortschritt hat enorme Zeirersparnis ermöglicht 
- und doch bleibt als weitverbreitetes Gefühl zu konstatieren, keine Zeit zu 
haben. Beschleunigung ist zu einem der "Machtworte des Zeitgeistes" avan-
ciert, wobei Beschleunigungsprozesse mit Plu ralisierungsprozessen einher-
gchen. 1 Doch während auf der Oberfläche rasende Bewegung festzustellen 
ist , findet man auf der existentiellen wie intersubjektiv-geschichtlichen Ebene 
keine wirkliche Veränderung. 
Dieser ti ef greifenden Beschleunigung wollte man kulturtheoretisch wie 
soziologisch durch bewusste Enrschleunigungssrraregien begegnen. Die Reli-
I Zit. nach: Hartmut ROSA, Beschleunigung. Die Veranderung der Zeits[ruk[uren in der 
Moderne, Frankfurt tI. M. 2005,428 (im Original kursiv). 
1 Vgl. Klaus HOFMl':lSn:R I Lothar BAU(ROCllSE (Hg.), Machtworte des Zcitgeis[('S, 
WUrzburg 2001, 7. 
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gionspädagogik ihrersei ts hat erst relati v spät das Thema Zeit als "Schlüssel~ 
thema'" enrdeckt/ hat dan n aber llmso vehemenrer mit einem Programm der 
Verlangsamung auf diese Hera usforderungen zu reagieren versucht. Ent~ 
schleun igungsstratcgien gehen davon aus, dass die Besch leunigungsdynamik 
unterbrochen werden kann, ja dass inmitten des progredierenden Stromes der 
Zei t Sinn zu finden ist. Fraglich dabei ist nur, ob damit nicht die Wucht dieser 
Beschleunigungsdynamik unterschätzt wird. Jedenfall s sollte es zu denken ge~ 
ben, dass es auch Formen der Entschleunigung gibt, die INzrlich im Dienst der 
Beschleuni gu ng stehen. So setzt die Börse bei einem außergewöhnlichen Kurs-
sturz für einen Moment den Handel aus, um nach dieser Erholungspause ge~ 
kräftigt weiter zu agieren! Angesichts dessen hätte die Religionspädagogik 
zu klären, inwieweit ihr ambitioniertes Verlangsamungsprogramm die Kom~ 
plexität der Z usa mmenhänge ausblendet, inwiefern sie blind ist für die Zu~ 
mutungen oder gar Instrumenta lisierungszusammenhänge, die in den spät~ 
modernen Beschleunigungsprozessen voriiegen. ,1 
Zeit hat immer eine individuelle wie eine gesellschaftliche Dimension, die 
untrennbar ineinander spielen.6 Neuere Ansärl.e der Soziologie nehmen die 
Zeit soga r a ls Ferment einer Theorie der Moderne, weil in ihr jenes in bishe~ 
rigen Konzepten fehlende Verbindungsglied zwischen Subjekt lind Gesell~ 
schaft, zw ischen Kultur lind Struktur, zwischen Individ uulll und Instinnion 
zu finden sei .7 Deshalb ist es für die Religionspädagogik unverzichtbar, sich 
den gesellschaftlichen Aspekten der Zeit zu öffnen und in ein Gespräch mit 
der Soziologie einzutreten.! 
So erklä rt sich der Gang der Überlegungen: Nachdem im Rück gri ff auf 
soziologische Forsch ungen der innere Z usa mmenhang von Beschleunigung 
und Moderne aufgezeigt wurde (1), ist die weitere Dynamisierung der Be~ 
schlcunigung in der Spättnode rne (2) herauszuarbeiten, die sogar das Projekt 
der Moderne gefährden kan n. Inwiewei t der RU als eine tragfäh ige Gegen~ 
strategie ins Feld geführt werden kann (3), wird angesichts der weitreichcn~ 
den Logik der Beschleunigung (4) kriti sch zu prüfen sein (5). Angesichts der 
Gravität der Herausforderungen scheint es vielmehr erforderl ich, eine be~ 
J Vgl. Friedrich ScHWElTZER, Zei t - Ein ncues Schlüsselrhema Hir Religionsunrerrichr 
und Religionspädagogik?; in: JRI' I1 (1994) 145-164; Friedrich SC~l wE lrLIlR, Art.: Zeir; 
in: LcxRp 2, Neukirchen 200 I, 2238-2242 . 
• Vgl. Hans-Joachim HOI/N, Beschleunigung; in: HOfMIlISTER I BAUEROCIISE, Macht-
worre des Zei rgeisres 2001 (s. Anm. 2), 13-25; hier: 23 f. 
j Eine solche Unterschänung schelm vorzul iegen bei HOl iN. a. a. 0., 24 H., wenn er ziem-
lich unvermittelt religiöse Auszeiten als Enrschleunigungssrrarcgicn anempfiehlt. 
, Vgl. SCIIWEITZI'.R, Zeit 1994 (s. Anm. 3) 147-154. 
, Vgl. ROSA, Beschleunigung 2005 (5. Anm. I ) 24 ff. 
I Vgl. Andreas HI NZ, Zeir als Bildungsaufgabe in theologischer Perspektive, Münster 
2003,321; SCUWErrl.ER, Zeir 1994 (5. Anm. 3) 154. 
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schleunigungssensible Religionspädagogik zu fo rmulieren, deren Umrisse 
sich zumindest in thesenhafrer Form abzeichnen (6). 
I. Ikschleu nigung und Moderne 
Nach Ergebnissen ku hur- und geschichtswissenschaftlicher Forschung führte 
die Enrwickl ung von der Vormoderne zur Moderne wr Herausbildung eines 
komplexen und interdependenten Prozesses einer Differenzierung der politi-
schen und sozialen Strukturen, der Rationalisierung der kulturel1en Dimensi-
on, der Individualisierung des Selbstverhältnisses und der Domesti zierung der 
Natur.~ Damit geht der Wechsel von einer statisch-zyklischen Zeit zur dyna-
misc hen Zeit einher. Entgegen den Suggestionen eines objekti vistischen Zeit-
begriffs zeigt sich hierin, dass das Zcirverständnis selber Veränderungen un -
terliegt. lo Zwar trägt die jüdisch-christl iche Hei lsgeschichte in die zyk lische 
Zeit kosmologischen Denkens eine Linearität ei n. Doch bleibt in der Vor-
moderne durch die Unterscheidung von Irdisch-Zeitlichem und Transzen-
dent-Ewigem die Geschichte der durch Ewigkeit umfasste statische Raul11 
des Lebens. Erf:lhrungsHLul11 und Erwarcungshorizont sind - soziologisch ge-
sprochen - deckungsgleich. Der soziale Wandel ist unterhalb des Tempos der 
Generationenfolge angesiedelt. 11 
Mit der Neuzeit, dann vor allem mit der Moderne set"Lt die Verzeirlichung 
der Geschichte und die VerLeitlichung des individuellen Lebens ein. Geschich-
te, die Gestaltung politischer und institutioneller Strukturen, das Selbstkon-
zept der Subjekte: sie werden zu einem Projekt der Planung, der Gestaltung. 
Die Zei thorizonre von Vergangenheit, Gegenwart und Z ukunft treten aus-
ei nander, Geschichte wird im Hori zon t einer Fortschrinsidee zum versteh-
baren und gestaltbaren Prozess. Kontingenzen und Verunsicherungen, wie 
sie mit den einsetzenden Beschleunigungsprozessen ein hergehen, sollen dabei 
durch Institurionen wie Nationalstaat, Recht oder Verwalrung ausgeglichen 
werden. 11 Zeitrheorerisch gesehen erweist sich dieser Modernisierungspro-
zess als Übergang vom sozia len Zeitzwang zum nSelbsrzwang".11 
Marianne GRONEMEYER hat in viel beachteten Analysen kulturelle Gründe 
• Vgl. Hans VAN DER Loo I Wilhdm VAN REIJEN, Modernisienmg. Protekt und ParadoJC, 
Munchen '1997. 30ff.; Norben ELlAS, Ober den Prozeß der ZIVilisation. Soziogcnensche 
und psychogenetische UllIersuchullgen, !Xl. 2. Frankfun a. M. 1976. 337f . 
.. Vgl. Rein han KOSEU.Itr:, Vergangene Zukunft. Zur Semalllik geschichtlicher Zeiten. 
Frankfurt a. M. 1989, 38 ff.; Norben ElIAS, Ober die Zeit. Arbeiten zur Wissenssoziologie 
11 , Fran kfurt a. M. 1984,3 1- 45; Peter BOKSCIIP.ID, Das Tempo-Virus. Eine Kullllrgeschichte 
der Beschleunigung, Fr:mkfurl fI.M.1 New York 2004. 
" Vgl. KOSI!LI.!!tr:, Vergangcne Zukunft 1989 (s. Anm. 10) 328 H. 
'1 Vgl. Anthony GmDrNs, Konsequen7.en der Moderne, Frankfuna.M. 1995, 75H.; Ro-
SA, Beschleunigung 2005 (s. Anm. I) 138-152.311-332. 
I1 EUAS, Ober die Zell 1984 (5. Anm. 11 ) XXX II . 
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für diese Beschleunigungsprozesse angeführt. Das Leben der Menschen werde 
von ihnen als "letzte Gelegenheit'" verstanden. Bevor der Tod dem Leben ein 
Ende setze, käme es für die Menschen darauf an, dem Leben soviel wie mög-
lich an Sinn abzupressen. Dies führe zu einer tief greifenden Beschleunigung 
des sozialen Lebens wie der individuellen Erfahrungen. Im Hintergrund steht 
dabei die Säkularisierung der Heilsgeschichte. Neuzeit und Moderne sind 
demnach Kompensationen des Verlustes heilsgeschichtlicher Verheißungen 
des ewigen Lebens. I~ 
Bleiben GRONEMEYERS Analysen auf den kulturellen Aspekt konzentriert, 
versteht Hartmut ROSA den Modernisierungsprozess in seiner sysremischen 
Komplexität als sozialen Beschleunigungsprozess. Er hebt die Dimensionen 
technische Beschleunigung, Beschleunigung des sozialen Wandels und die Be-
schleunigung des Lebensrempos analytisch voneinander ab. Zugleich aber 
zeigt er auf, wie komplex und zirkulär diese Dimensionen in diesem Beschleu-
nigungsprozess ineinander greifen. Er kennt durchaus äußere Ursachen für 
den Beschleunigungsprozess wie etwa die säkularisierte Heilserwartung so-
wie die Rationalisierung und Ökonomisierung. Aber um die eigentliche Dy-
namik der Beschleunigungen erklären zu können, reichen diese exogenen Ur--
sachen allein nicht aus. Die Dimensionen sozialer Beschleunigung stehen 
vielmehr in einem "Akzelerationszirkel ", der sich mit exponentieller Ge-
schwindigkeit dynamisiert. Es wird deshalb alles immer schneller, weil die 
Beschleunigung in der Moderne zu einem sich selbst immer weiter antreiben-
den Prozess wird. LI Zwar ermöglicht beispielsweise moderne Verkehrsrech-
nik eine kaum vorstellbare Ersparnis an Zeit, die ansonsten für den Transport 
von Informationen nötig war. Doch weil dies eben für alle anderen Menschen 
auch gilt, verschärft dies sogleich den Druck, auf empfangene Nachrichten 
schneller antworten zu müssen. Was aus einer "mikrosozialen Perspektive 
wie die Lösung des Problems der Zeitknappheit erscheint - die technische 
Beschleunigung -, erweist sich auf der makrosozialen Ebene als ein wesent-
liches Element seiner Ursache" .16 
2. Totale Beschleunigung. Die Wandlllng der Zeitstruktllren in der 
Spätmoderne 
Spätestens seit den I 970er Jahren, vor allem seit der politischen Revolution 
1989, der digitalen Revolution und der ökonomischen Revolution hat die 
Moderne einen neuerlichen Dynamisicrungsschub erhalten, der die Sozio-
I< Vgl. Marianne GRONI'.MEYER, Das Leben als letzte Gelegenheit. Sicherheitsbedürfnisse 
uud Zeitknapphen, Darmstadt 11996, 92ff.; Hans BLUMENBIlRC. Lebenszeit und Weh7.eil, 
Frankfun a.M. 1986. 86ff. 
" Vgl. ROSA, Beschleunigung 2005 (5. Anm. 1) 251; vgl. a.a.O., 243-310. 
I. A.a.0.,251. 
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logie von der ,Spärmoderne' oder von einer ,zweiten Moderne' sprechen 
lässt. 17 Während in der klassischen Moderne der Kulrur- und Srrukrurwandel 
noch mir dem Wandlungstempo zwischen den Generationen Schritt hielt, 
übersteigt in der Spätmoderne das Tempo die Generationenfolge. Die kriti-
sche Schwelle für das Projekt der Moderne ist dann überschritten, wenn die 
drei Dimensionen der technischen Beschleunigung, der Beschleunigung des 
sozialen Wandels und der Beschleunigung des Lebensrempos sich wechselsei-
tig so stark dynamisieren, das dieses exponentielle Mengenwachstum an Op-
tionen, Möglichkeiten und Veränderungen durch eine nur lineare Verarbei-
tungsbeschleunigung nicht mehr zu bewältigen ist. 11 Die Provokationen der 
Analysen ROSAS liegen nun darin, dass er dieses Phänomen als Charakteristi-
kum der Spätmoderne ausmacht und dass er dies in radikaler Zuspitzung an-
derer Gesellschaftstheorien als Grundaporie im Prozess der Modernisierung 
selber verankert sieht. Die Beschleunigung scheint eine "neue Qualität der-
gestah" angenommen zu haben, dass "die Lineraritär und $equenzialität der 
individuellen und gesellschaftlichen Wahrnehmung und Bearbeitung von Pro-
blemen und Veränderungen aufgebrochen lind der Anspruch auf Integration 
aufgegeben wird. Das hohe Tempo zwingt zu einer nicht-integrierten Parallel -
verarbeitung, die zu Fragmenrierung, Sreuerungsverlusr, Versteh- und Ge-
stahha rkeirseinbußen sowohl auf individueller als auch auf gescllschaftlich-
politischer Ebene führt". 19 Die Inhalte des sich stets beschleunigenden 
Lebensvollzugs werden belangloser und austauschbar. Neben der Berufswahl, 
der politischen Orientierung ist davon auch die religiöse Ausrichtung bcrrof-
fen. 20 ldenritärstheoretisch bedingt die Beschleunigung den " flexiblen Men-
schen" (Richard SI::NN1~rr). Niklas LUIIMANN hat diesbezüglich von einer Um-
srrukturierung der Werteordnung gesprochen. II Dies geht einher mit einem 
massiven Erfahrungsverlust, wie bereits Walter Benjamin unter dem Eindruck 
der induStriellen Großstädte analysiert hat. Die Möglichkeit, Erlebnisse durch 
die narrative Einbindung zu Erfahrungen zu verarbeiten und in ein lebenszeit-
liches, erfahrungsgesättigres ldenritätskonzept einzubinden, weicht der Do-
minanz schockartiger Erlebnisse. ll Beschleunigungslogisch gesehen resultiert 
" Vgl. Ulrich SICK, Ri5ikogesel1schaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne, Frankfurt 
a. M. 1986; Anthony GtDDENS, Kmisc:he Theorle der Spatmoderne, Pas~gcn Heft 5, Wien 
1996; Wolfgang WEI.sCl, (Hg.', Wege aus der Moderne. SchliJsselte)(.e der Postmoderne· 
Diskussion, Berlin 1994 . 
• , Vgl. ROSA, Beschleumgung 2005 (5. Anm. I ) 472 
'0 A.:l.O., 349 (im Ongmalrellweise kursiv); vgl. a.a. 0., 49f. 
» Vgl. Gerh:lrd SCIIULZE, Die Erlebnisgesello;chaft. Kuhursoziolngie der Gegenwart, 
Frankfurt a. M.I New York 1997, 87ff. 
J I Vgl. Niklas LUIIMANN, Politische Plllnung. Aufsane zur Soziologie von Politik und 
Verwaltung, Opladen 1994, 148. 
U Vgl. Waller B~}AMIN. W., Gesammelte Schriften, Bd. I, hg. v. RolfTIEDEMANN I Her-
lIlann Sclnt'ErPENIlAusu, Frankfurt a. M. 1974, 612 ff. 
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aus dem modernen Akzelerationszirkel eine erlebnisreiche. aber erfahrungs· 
arme Gesellschaft. Jene Grundfesten der Moderne wie Autonomie, Fort-
schrittsgedanke, Gestaltung der Zeit auf ein Projekt hin drohen auf diese Wei-
se du rch den Prozess der Moderne selber zu erodieren, aus dem sie eigentlich 
hervorgegangen sind. So können moderne Gesellschaften" von ihren eigenen 
Mobil isierungsschüben ,zerlegt' werden. " H 
Die quantitative Veränderung der Zeit schlägt dami t in eine qualitative 
Verä nderung um. Die Zeit beginnt ihren "unilinearen, orientierungsstiften· 
den Charakter zu verlieren", wenn Dauer, Sequenzen, Rhythmen, Chronolo-
gien nicht mehr einfach vorgegeben sind, sondern über sie im Vollzug ent-
schieden wird. H In dieser beschleunigungsinduzierten Transfonnation 
wandelt sich auf diese Weise die lineare Zeit der klassischen Moderne gewis-
sermaßen in die" Verzeirlichung der Zeit" selber. H War vormals die Geschich-
te ein um die Forrschrirrsidee zentrierter gerich teter Prozess, wird diese nun 
zu einer situativen, spielerisch offenen, der intentionalen Beeinflussung und 
Gestaltung weitgehend entzogenen " richtungslosen Bewegung",16 die Paul 
VIRILIO als "rasenden Stillstand" bezeichnet hatY Diese Gleichgültigkeit 
der Phänomene führt zu einer "Dialektik von Geschwindigkeit und Lange-
weile". 28 Wo das Leben nicht mehr als gerichtete Bewegung verstanden wer-
den kann, dorr korrespondiert dem Eindruck des rasenden Stillstands auf ma-
krosozialer Ebene auf der Ebene der Subjekte das Gefüht eines Lebens, dessen 
Gegenwart immer mehr zusammenschrumpft und das mit hohem Verände-
rungstempo auf der Stelle tritr. 29 So ist es diese in der Moderne selber ange· 
legte "beschleunigungsbedingte Dia lektik von Verzeidichung und Enrzeirli-
chung" , JO d ie das Ze itgefli hl der eingangs zitierten Schülerin erklärt. 
3. Der RU als Entschleunigungsstraregie 
Gege nwärtig sind in der Pädagogik lI , aber auch - wie etwa in Strömungen 
des Siow Food, des Konsumverzichts im Volunrary Simpliciry·Movcment, 
II HÖHN, Beschleunigung 2001 (s. Anm. 4) 18. 
l' A.a.O., 168; vg1. 3.3.0., 50. 
11 A.3.0.,362. 
l' A.a.O., 479 (im Original kursiv). 
l1 Vg1. Paul V1R1LlO, RasenderStillsrand, Frankfurta.M. 1998. 
2f Jorg ZIRFAS, Piidagogik und Amhropologie. Eine Einfilhrung, Snmgart 2004, 178. 
I' Vg1. Hermann LORRE, Gegenwartsschrumpfung, in: Klaus BAcKHAus, Holger BON US 
(Hg.), Die Beschleunigungsfalle oder der Triumph der Schildkröte, Stuttgart J 1998, 143-
164. 
JO ROSA, Beschleunigung 2005 (s. Anm. I) 446. 
11 Vgl. Horst RUMl'F, Mit fremdem Blick. Sriickegegen die Verbiederung der Welt, Wein· 
heim Basel 1986; Ludwig DUNCKER, Zeigen und Handeln. Studien zur Anthropologie der 
Schule, L1ngenau·Ulm 1996, 153- 166; M:l.nfred LüDERS, Zeit, SubiektivitiH und Bildung. 
Die Bedeutung des Zcitbcgriffs Hir die Pädagogik, Weinheim 1995. 
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dcr anschwellcnden Bcsuchcrsrröme in Museen ersichtlich - in der Gegen-
wartskultur diverse Formen von "uchronischen Zeitsrrategien" zu erkennen, 
die in einer Sehnsucht nach einer anders gelebten Zeit eine nEigenzeit" der 
sich beschleunigenden Fremdteit enrziehen wollen. ll 
Zu diesen Enrschleunigungssrrategien zählt auch das Konzept einer pro-
duktiven Verlangsamung im RU,u Es opponiert der Dominanz der linear-ge-
schlossenen Zeit, die die nZei trati onalirät der Moderne" in die Schule einge-
tragen habe . .H Es geht um ei ne neue Kultivierung von Wahrnehmung, von 
verweilendem, ganzheitlichem Lernen mit Kopf, Herz und Hand. Ästhetische 
Formen des Lernens, Elemente der Gestalrpädagogik sowie meditative Lern· 
formen werden dabei ebenso favorisiert wie die Kultivierung von Schulriten 
und Schulfeiern als Stiftung von Gemeinschah in sinnerflillter Zeit sowie als 
Unterbrechung der leeren, rein formalen Taktung schu lischer Zeitabläufe. 
Nicht durch quantitative Steigerung des Unrerrichtstempos, sondern du rch 
qualitative Intensiv ierung soll lernen ermöglicht und paradoxerweise Lange-
weile vermieden werden. Jedoch ist dabei keine weitere Effektuierung des 
Lernens beabsichtigt, die letztlich die Maßstabe von Geschwindigkeit und 
ungebremstem Fortschritt unkritisch in Geltung läSSt. Die intentionale" Ver-
langsamung des Wahrnehmens, des Denkens, des Verarbeitens, des Reagie-
rens im schulischen Lernen" ist im höchsten Maße ein aktives, produktives 
Lernen. Sie zielt auf die Rückgewinnung jener bildungstheoretisch relevanten 
Quali tät schulischen Lernens, die mit Muße, mit freier, subjektorientiener 
Reflexion, mit Umwegen und Rückschritren, mit der Wahrung unrerschiedli -
eher Lernrempi, mit Einhalten und Ruhe zu tun hat. U Zeit wird zu einer Bil-
dungs- und Gestattungsaufgabe. Wo Darin liegt die Forderung einer subjektori-
U Helga NOWOrfNY, Eigen~;I. l-:mstehung und Srrukrurierung elncs Zeirgduhls, !'rank-
furt a. M. 1993. 145; vgl. Perer GtOTl, Kritik der Entschleunigung; 111: IMCKIIAUS. BONUS, 
Die Beschleunigungsfalle oder der Triumpf der Schildkröte 1998 (s. Anm. 29) 75-89. 
11 Vgl. Grundlagenplan für den katholischen Religionsunterricht in der Grundschule, 
hg. v. Zentrnisteile Bildung der Deutschen Bischofskonferenz, Krefeld 1998, 46. 
14 Ccorg Hltcn. Langsamer ist mehr! Vorschlage fur eine produktive Verlangs.1mung 
des Lernens im Religionsunterrichtj m: Friedrich Scll\n. ITlER J Gabnele FAUST-StHtl. (Hg.l. 
Religion in der Grundschule. Religiose und moralische Eniehung, Frankfurt a.M. 1994. 
2 15-220j hier: 215; vg!. Horst RUMPF. Abschied vom Bescheidwissen. Über Bildung und 
Sterhlichkeit; in: KarBll19 (1994) 232-238. 
11 Georg HtI.cul, Fur eine religionspadagogische Entdeckung der Langsamkeit; m: 
OUts., Georg Ruu.Y (Hg.). RelIgIonsunterricht im Abseits. Das Sp;.nnungsfeld Jugend, 
Schule, Re!Jgion. Munchen 993, 261-280; hier: 262; ~gl. Georg HI LGUI, Fur eme Verlang-
&amung im Religionsunterricht; in: K:ußl 119 ( 1994).21-30; GeorS IIILGf.R, Astheusches 
Lernen und religiöse BIldung m der Grundschule; In: DUS., Werncr 11. Rtrff.tt, ReilglOllS-
dIdaktik Grundschule. Handbuch fur die Praxis des evangelischen und katholischen Reli-
gionsumerrichlJ. Munchen-Stuttgart 2006,42-50; Reinhard WUNDERLICH, Zeit-Proben. 
Tendenzen In der Reilgionsp.idolgogik im Umgang mll der Zelt; 10: KatBl 122 (1997) 366-
377. 
,. Vgl. HI NZ, Zell als Bildungs."1ufgabe in Iheologischer PerspekllVt 2003 (s. Anm. 8); 
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entlenen wie biographieorientienen, also .. pünktlichen" (Rudolf ENGLERT) 
Religionsdidaktik begründet, die jede Entwicklungsphase der Schülerinnen 
und Schüler ernst nimmt. Zukunftsperspckriven erwachsen nicht aus den ano-
nymen Zwängen einer grassierenden Geschwindigkeirsideologie, sondern aus 
der vom Subjekt gestalteten Gegenwan heraus. )? Verlangsamte ReJigions-
pädagogik bringt damit gegen die Vorhertschaft linear-chronologischer Zeit 
das Erbe biblisch-kairoJogischen Zeitdenkens ein, für das Religion .. Unterbre-
chung" bedeutet. I' Sie will inmitten der sich beschleunigenden Eventkultur 
mit ihrer Sucht nach Erlebnissen durch eine "sabbadiche Haltung der Unter-
brechung" wahre Erfahrungen ermöglichen, die immer auch Erfahrungen von 
Fremdheit sind ... Offen werden flir das andece, Fremde, Neue, kann wohl nur, 
wer wartend etwas er-warten kann und die Haltung einer erwartenden Auf-
merksamkeit pflegt"]'. Solche .. anachronistische Gegenerfahrungen" haben 
neben einer religionspiidagogisch-myslagogischen auch eine gesellschafts-
kritische Dimension. Denn solche Erfahrungen sind deshalb im Widerstand 
gegen eine .. Chronokratie" anzubahnen,40 damit "zerstörerische gesel lschaft-
liche Zeitstrukturen zumindest wahrgenommen werden, vielleicht sogar rela-
tiviert werden können" .41 
4. Die Universalität der Beschleunigungslogik 
So imposant freilich die diversen Entschleunigungskonzepre sind, so stellt sich 
doch angesichts der tief greifenden Akzelerationslogik die Frage nach deren 
Releva nz und Widersrandsfähigkeit. Es sind gerade die Interdependenzen in-
nerhalb der Beschleunigungsprozesse, die hier hohe Skepsis aufkommen las-
sen. Hartmur ROSA hält den Akzelerationszirkel fü r .. weitgehend imnlun ge-
genüber individuelle" Unterbrechungsversuchen - allen anderslautenden 
Zeitrargeberempfehlungen zum Tror.l. Wer individuell auf Zeitsparrechniken 
Georg HILGER, Wann wird gelernt? Vom Kalros und vom guten Umgang mir der Zen; in: 
DU$., Stefall LI!.IMGRUBER I Hans·Georg ZIf.8ERT.l, Religionsdidakrik. Ein Leitfaden fur 
Studium, Ausbildung und Beruf, Munchen 200 1, 248-259; hier: 256ff. 
" Vgl. Rudolf ENGLERT, 1)lädorer für ,religionspädagogisc:he I'unktlichkeit·. Zum Ver-
hältnis von Glaubensgekhkhte, ubensgeschichre und Bildungsprozeß; in: KarBI 11 3 
(1998) 159-169; HINZ, Zeit als Bildungsaufgabe in theologikher Perspektive 2003 (5. 
Anm.8) 113-168.321-132. 
" Joh:1On B. MrrJ;, Glaube in Ges.::hichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen 
Fundament:lltheoloSJe. Mallll 1992, 151; vgl. zum Zeitdenken der "olnischen Theologie 
Jurgen M .... NEMANN (1Ig.), Befristete Zeit Uahrbuch Politische Theologie 3). Münster 1999; 
ferner Kar! RAHNI'R. Theologische Bemerkungen zum Zeitbtgriff; in: Dl!.ltS., Schriften 1.ur 
Theologie IX, Einsiedeln 1970, 302-322; zum Zeitdenken evangelischer Theologen ~gl. 
HINZ, Zeit als Bildungsaufgabe in theologischer "crspekti\'e 2003 (5. Anm. 8) 168-320. 
,. HILGrR, LangS.1nler Ist mehr! 1994 (5. Annl. 34) 217 . 
.... H1LGrR, Wann wlrdgdetnr? 2001 (5. Annl. 36) 253. 
" HI LGER, Langsalller ist mehr! 1994 (s. Anm. 34) 216. 
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verzichtet, bezahlt den Preis einer partiellen Desynchronisierung: er kann sich 
nicht ,auf dem L1ufenden' hahen und verliert ( ... ) Anschlussoptionen, weil er 
aus Zeirgründen aus zumindest einigen Intera ktionszusa mmenhängen aus-
scheiden muss" .~l ROSA kleider diese Dramarik der sich stetig steigernden Be-
schleunigung in die Metapher des ,rurschenden Abhangs'. Selbst wenn man 
versuchen würde, sich der Beschleunigungslogik zu entziehen, operieren die 
Menschen unter den Bedingungen multidimensionalen Wandels, die ein ruhi-
ges Sondieren oder gar ein Nicht-Handeln unmöglich machen. So bilden sich 
" Immer wieder einzelne ,Entschleunigungsoasen', die, wie stabile Felsstücke 
in einem Erdrutsch, limitierte Stabilität in einer sich weiterhin rasant ändern-
den Umgebung versprechen. ".1 
Wie tief greifend der Akzelerarionszirkel wirkt, macht eine Form intentio-
naler Entschleunigung deutlich, die letztlich auf deren Funktionalisierung hi -
nausläuft. Wellnessoasen, Auszeiten, Meditarionskurse, Aufenthalte in Klös-
tern, a llesamt Srraregien der Verlangsamung, die ihren Sinn eigentlich in sich 
selbst tragen: sie dienen am Ende doch wieder dazu, Kraft für ein lImso inten-
siveres Vorantreiben der sozia len Beschleunigung zu tanken. Sie sind Strate-
gien der Besch leunigungen durch Verbngsamung. So konterkariert die 
,,,srumme normative Gewalt' der Zeitsrruk ruren" am Ende jeden Versuch·\ 
sich der ßeschleunigungslogik zu ent"liehen. Gibt es also kein Entrinnen aus 
der ßeschleunigungsfalle? 
Eine Resynchronis3tion der verschiedenen Dimensionen hält ROSA ebenso 
fü r nicht erreichbar wie er den Verzicht auf Autonomie und politische wie 
soziale Steuerungsansprliche akzeptieren kann. 4$ Für Claus OFfE bleibt nur 
ein "revolurionärer Akt", in dem die geschichtliche Dynamik der Moderne im 
Ganzen stillgesteJlt wird". '" Dieser "Griff zur Notbremse" wäre zwar, wie 
auch ROSA im Hinblick auf Walter BENJAMIN meint, eine Alternative zu dem 
Szenario eines ungebremsten Weiterlaufens in die finale Katastrophe des po-
litischen, ökologischen und sozialen Zusammenbruchs. Es bedeutete aber zu-
gleich den Ausstieg aus dem Projekt der Moderne. Einzig die kritische Auf-
klärung über die aporetischen Tendenzen der Moderne bleibt dagegen für 
ROSA ein möglicher Ansatzpunkt für eine kreative zeitgenössische kritische 
Soziahheorie, von der aus sich neue Perspektiven für das Projekt der Moderne 
eröffnen könnten.4~ 
. l ROSA, Beschleumgung 2005 js. Anm. 1)253 (Hervorhebung im Ongmal). 
41 A.a.O., 191. 
.. A.a.O., 481; vgl. a.a.O., 147ff.464(. 
41 Vgl.a.a.0.,486-490 . 
.. Claus O rrE, Fessel und Bremst. Moralische und inslimrionelle Aspekle ,inlelhgenler 
Selbstbeschränkung'; in: Axel HONN...-rl l, u.a. (Hg.), Zwischen~uachtungen Im Jlrozcß der 
Aufklarung. Jurgen Habermas zum 60. Geburtstag, Frankrurt a. M.' 1989,739-774; hier: 
754. VgJ. ß~NJAM IN, Gesammelle Schriften 1974 js. Anm. 22) 703 . 
• ' Vgl. ROSA, Beschleunigung 2005 js. Amll. I ) 481.488f. 
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5. Die Religionspädagogik in der Beschleunigungsfalle 
Inreressanterweise stellt für ROSA die Schule eine staatlich geschützte .. ,Ent-
schleunigungsoase'" dar. Doch bleibt er hinsichtlich der Rea lisierbarkeit 
höchst skeptisch, weil wegen der akzelerationsbedingren Desynchronisarion 
der einzelnen Funkrionssphären die Möglichkeit schwinde, durch politische 
und soziale Intervention solche Entschleunigungsinseln zu sichern. 48 Deshalb 
darf eine derartige, empirisch begründete Theorie der Moderne die Religions-
pädagogik mit ihrem Anliegen, .,Zeirbiotopc" inmitten der ßeschleunigungs-
prozesse einzurichten4\ nicht ruhen lassen. Angesichts des normativen 
Drucks durch die beschleunigungsindizierten Veränderungen der Zeitsrrukw-
ren markiert es ein brisantes Desiderat, dass bislang eine religionspädagogi-
sehe Auseinandcrser.llIng wohl mit dem Thema Zeit, nicht aber mit der 
Beschleunigungslogik stattgefunden hat. Das religionspädagogische Verlang-
samungsprogramm versucht eine Beschleunigungsinsel der sich beschleuni-
genden Zeit abzutrotzen. Aus der Perspektive der Akzelerationsdynamik in-
dessen liegt hier lediglich eine Entsehleunigungsoase vor, in der sicherlich im 
begrenzten Rahmen Cegenerfahrungen zu machen sind. Aber insgesamt ver-
änderr dies nicht nur nicht die Beschleunigungslogik, sondern könnte auch 
von dieser instrumentalisiert werden. So gesehen trägt der religionspädagogi-
sche Anspruch auf Unterbrechung des Zeitverlaufs Züge von Autosuggestion. 
Die Religionspädagogik kann auf diese Grundaporie auf unterschiedliche 
Weise reagieren. Sie könnte ihr Zutrauen darauf setzen, dass ein verlangsam-
ter Religionsunrerricht im Verbund mit anderen Enrschleunigungsoasen tat-
sächlich die Beharrungstendenzen verstärkt, würde freilich damit naiv den 
normativen Erosionsdruck der Beschleunigungslogik unterschätzen. Sie 
könnte sich anbiedernd dieser Logik zur Verfügung stellen, indem sie auf 
mögliche Dienste des Religionsunrerrichts für die gesellschaftlichen Prozesse 
verweist, um so sein Überleben zu sichern. Manche Beiträge zu einem ent-
schleunigten RU JO, aber auch manche Positionen im Umfeld der jüngsten bil-
dungstheoretischen Debarre um PISA gehen in diese Richrung. 51 Sie tappen 
freilich damit in die Fa lle jener Funktionalisierungstendenz, wie sie der ßc-
schleunigungslogik innewohnt. Gegenwärtig grassierende Formen von Fit-
oe Ro!oA, Beschleunigung 2005 (s. Anm. 1) 227. ,.Smndes~n Sind wir etwa dabeI, die 
gymnasiale Schulzeit :tU verkunen und damll Sch.lfe unler 8eschleumgungsdruck zu set-
len": ebd . 
.. Thomas Ft:l.OMANN, Religion unterrichten Im Zeitaher der Beschleunigung; in: rabs I 
(2006) 12-13; hier: 13. 
IC) Vgl.a.a.O., 12. 
11 Vgl. Bernhard (jMUMME, Zwischen allen SlUhlcn? Die Rellgionsp,idagogik im Kontext 
der gt'ßcnwanigen Bildungsdcbatte; in: GUldo HUNLEI Klaus MOLll:lt (1Ig.), ThcoLueracy. 
Impulse zu Studienreform - Fachdidaktik - I ehrami in der Theologie (Tu PB 17). MunSler 
2003, 11-30. 
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nessreligion, von Wellnessreligion sind erste Anzeichen einer solchen Instru-
memalisierung. Bleibt deshalb nur die resignative Kapitulation? 
6. Konturen einer beschleunigungssensiblen Religionspädagogik 
6.1. AnsalZpunkt 
Die Religionspädagogik, wenn sie denn kategoria l beschleunigungssensibel 
sein will, hätte den Analysen einer kritischen Theorie der Beschleunigung 
sta ndzuhalten und deren Impulse aub.unehmen. Religionspädagogisch könn-
te sie den Entwurf einer pluralitätsfähigen Rcligionspädagogik hinzuziehen, 
weil sich die akzeleriene ßcschleunigungslogik in den Prozessen einer gesell-
schaftlichen, kulturellen, weltanschaulichen und religiösen Pluralisierung 
realisiert. Wenn ich aber recht sehe, reflektiert auch dieser weitreichende wie 
überzeugende Entwurf nicht sei ne leitsrrukturcllen Bcdingungszusammen-
hänge in der Spätmoderne. Gerade wenn eine pluralitätsfähige Religions-
pädagogik ein .. reflektienes Verhältnis" z.um Pluralismus anstrebt n , müsste 
sie das zeitstfukturelle Bedingungsgefüge konstitutiv mitreflektieren, das je-
den Versuch, inmitten der Pluralisierungspro7.esse Stand zu gewinnen, affi-
z.iert. Daher nimmt eine beschleunigungssensible Religionspädagogik den An-
salZ einer pluralitätsfähigen Religionspädagogik auf, reformuliert ihn aber 
unter den verschärften zeitsrrukturell en Bedingungen. 
Freilich reicht hierzu ein soziologischer Erklärungsansan allein nicht aus. 
Gegen die insbesondere bei ROSA erkennbare Tendenz, die individuelle Frei-
heit unrer dem Eindruck der syslemischen Zwänge des Beschleunigungs-
drucks abzuschanen!l, wäre religionspädagogisch auf dem Gedanken eines 
mündigen, handlungsfähigen Subjekts zu beslehen. Daher müsste die sozio-
logische Analyse mit anrhropologischen, pädagogischen und vor allem theo-
logischen Reflexionen kritisch-produktiv korrelierr werden. So kommen \'(li-
derslandsressourcen, ja sogar konstruktive, weiterführende Perspektiven in 
den Blick und zeichnet sich überdies eine bildungsrheorctische Legitimations-
figur für den RU im Zeital ter der Beschleunigung ab. 
Angesichts des weitreichenden Erklärungsanspruchs der erörterten Zeit-
theorie könnte freilich die Möglichkeit von Strategien gegen die normativen 
Zwä nge der Beschleunigungslogik grundsätzlich bestritten werden. P13usibel 
11 Fricdrich ScIlWElrI'EJI. I Rudolf F..NGLfRT I Ulrich ScHWAll I Hans-Gwrg ZI(8ERTZ. 
Entwurf ciner pluralitatsfählgen Religionspädagogik (RPG 1), Gutersloh I rreiburg 2002, 
11. 
U Gleichwohl führt dies ~i RmA nicht zu einer ganzlichen Auflosung sub,ekthafter Au-
lononlle: vgl. ROSA. Beschleumgung 2005 (5. Anm. 1) 372-.390. Zum F~iheltsbegriff in der 
Sp.ltrnodernt ... gl. Peler BIER I, Das I bndwerk der Freihclt. Uber die Entdeckung des eigentn 
Willens, I'rankfurra. M. 2005,3111-43 I. 
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kann darum eine beschleunigungssensible Rcligionspädagogik nur sein, wenn 
sie Alternativen ihrerseits zeinheorerisch verankert. 
Rosa selber bietet ei nen Ansatzpunkt dazu. Er diskutiert mit Waher BEN-
JAMINS geschichrsphilosophischem ,Griff zur Notbremse' einen Weg aus der 
Beschleunigungslogik, lehnt diesen aber ab, weil mit ihm das Projekt der Mo-
derne selber beendet wäre. H Gleichwohl findet sich in jüdischem Denken eine 
zeittheoreti sche Alternative. Franz RO SEN ZWEIG hat in seinem Neuen Den-
ken die objektive, evolutionär-physikalische Zeit des Kalenders von einer ent-
formalisierten, qualitativ bestimmten Zei t unterschieden, die durch den Ein-
bruch des Anderen und die liebende Antwort des Menschen erst gestiftet 
wird. Diese Zeit, von ihm Ewigkeit genannt, ist das Medium der Vorwegnah-
me messianischer Erlösung. Wo BENJAMINS von apoka lptischem Erbe gepräg-
ter Messianismus anarchische, destruktive Züge trägt, zeigt sich Rosenzweig 
von den schöpfu ngstheologisch-weisheirlichen Traditionen des Judentums 
beeinflusst, wenn sich dieses rettende Ende der Geschichte quer zum chrono-
logischen Zcitverlauf) nicht aber als deren radikaler Abbruch einstellt. Ewig-
keit bedeutet die "auf den Augenblick bezogene, in seiner Nussschale ,voll-
zogene' fernste Zukunft".H 
Für unsere Fragestellung ist ROSEN ZWEIGS Konzept der vorweggenom-
menen Ewigkeit desha lb interessant, weil hierdurch eine rettende Unterbre-
chung der universalen Bcschleunigungslogik immerhin zeittheoretisch denk-
bar wü rde, ohne Geschichte und damit das Projekt der Moderne insgesamt 
abzubrechen. Das Projekt der Moderne würde soga r neue Kraft und Vitalität 
erhalten , wen n die Geschichte verstanden wü rde als eine Zei t, in der d ie 
",Funken' des messianischen ,Heute'" durch versöhnende kommunikative 
Praxis entzündet werden. 16 Der "Triumph des Projekts über den Prozess" be-
schränk t sich daher nicht nur "auf den kurzen Moment der Autonomie im 
Allsstiegsakt" , wie ROSA meint. j7 Eine beschleunigungsscnsible Religions-
pädagogik, die pluralitäts fähig sein will, hätte hingegen hier ei ne zeinheoreti-
sche Anschlussmöglichkeit. 
6.2 Umrisse 
Pluralitätsfä hige Religionspädagogik versteht sich als Beitrag zur Generie-
rung einer kritisch reflektierten religiösen Wahrnehmungs-. Kommunika-
.. Vgl. ROSA, Beschleunigung 2005 (5. AMI. I ) 488f. 
" Franz ROSENZWI'.IG, Der Mensch und stm Werk. Gesammelte Schriften, Bd. 111 , Haag-
Dordrecht 1984, 196. Vgl. Bernhard GRUMME. Dit Zuspnzung messianischen Zeitdenkens: 
Franz Rosen7.weig und Walter Beniammj 10: ThG 2 ( 1999) 120- 130. 
,. R05ENZWEIG, Der Mensch und sem Werk. Gesammelte Schrlfttn. Bd. I, Haag-Dord-
recht 1976,345. 
" ROSA, Beschleunigung 2005 (s. Anm. 1 I. 489 (Hervorhebung Im Origmal). 
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tions- und Urteilsfähigkeit. ·SI Eine beschleunigungssensible Religionspädago-
gik buchstabiert diesen Zielhorizont im Kontext der Beschleunigungslogik. 
Dabei zeichnen sich einige Grundlinien ab, die jeweils zu differenzieren, 7U 
konkretisieren und umfassend zu begründen wären. Hier können sie nur noch 
in thesenhafter Form kurz umrissen werden: 
a. Umgang mit beschleunigter Zeit 
Eine beschleunigungssensible Religionspädagogik generiert die Kompetenz, 
Zeit inminen der Beschleunigungsprozesse in Kommulllkation mir anderen 
bewuSSt zu gestalten. Dazu gehört freilich die Thematisierung bzw. Anbah-
nung von Beschleunigungs- aber ebenso auch von Entschleunigungserfahrun-
gen im RU, an außerschulischen Lernorten sowie in der Schulkultur insgesamt. 
Die oben vorgestellten Einsichten einer zeinheorerischen Gesellschafrstheorie 
vorausgesetzt, häne eine Religionspadagogik der Zeitgestaltung auch Auswir-
kungen bis in den Umgang mit dem eigenen Medienkonsurn. 
b. Beurteilung VOll beschleunigter Zeir 
Beschleunigu ng und Entsch leunigungsprozesse werden kritisch-konstruktiv 
aufeinander beziehbar. Einer beschleunigungssensiblen Religionspädagogik 
gehr es um die Aufk lärung über die tief greifenden Aporien und die vielschich-
tigen Konsequenzen des multidimensionalen Beschleunigungsprozesses und 
damil um die Anbahnung einer kritischen Beurteilungskompetenz. 
c. Beschleunigungssensibler RU als Beitrag zur Bildung im Kontext der 
Beschleunigung 
Der sich dynamisierende Akzelerarionszirkel dekonstruiert wegen der in ihm 
wirksamen Interdependenzen von Subjekten und Sysrem die Wertstrukturen, 
die gesellschaftlichen Orientierungen und Identitäten. In der erfahrungsgelei-
teten Zusammenführung von Urteils-, Kommunikations- und biografisch wie 
gesellschafdich relevanter Handlungskornperenz liegt daher die bildungs-
theoretische Relevanz der beschleunigungssensiblen Religionspädagogik. Sie 
hält am Projekt der Moderne fest und versucht aus diesem Interesse heraus 
das biblische Zeirdenken als weiterführende Perspektive kritisch-produktiv 
einzuspeisen." Hierin liegt dann der speZifische Beitrag des RU zur Bildung 
der Schülerinnen und Schüler und somit eine bislang unterschiime Legitima-
rionsfigur des RU im Konte"t der Beschleunigung. 
11 Vgl. Hans-Gtorg ZIEBER17, Grenztn des Sakularisienmgstheoremsj in: SOlwnTlu I 
ENGLI!ItT I SCI IWA81 ZI1!8I!RT.l, Entwurf einer pluralilJlsfähigen Religlonspadagogik 2002 
(s. Anm. 52) 51-74, hitr: 67 . 
.. Die kr.uscht Konnol'lllion dieser ~Dltnstfunklion~ scheim mIr erwas zuruckzulrettn 
bti: FU.OMANN, Religion umtrrichltn Im üll .. her der Ik:schleumgung 2006 (s. Anm.49) 
12. 
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d. Selbsrreflcxivirät: Beschleunigungssensible Religionspädagogik als Radi-
kalisierung einer Religionspädagogik der Verlangsamung 
Esgeht beim Übergang von der Moderne zur Spätmoderne Ilichtallein um eine 
Beschleunigung der linearen Zeit, sondern um die Veränderung der Zeitstruk-
turen selber und die Herausbild ung einer eigenrümlichen Dialektik von Be-
schleunigung lind Entschleu nigung. Die Religionspädagogik der Verlang-
salllullg begreift die "Zeit als ßildungsa ufgabe" . r.o Wie die soeben entfalteten 
Thesen zeigen, greift eine beschleunigungssensible Religionspädagogik deren 
Zielhorizome auf. Beschleunigte Zeit wird auch in ihr zu einer Gestaltungs-
und ßildungsaufgabe.'-I Die beschleunigungssensible Religionspädagogik ver-
ortet sich jedoch im Horizont der zeitstrukrurellen Dialektik, indem sie kon-
zeptionell wie didaktisch-methodisch die strukturelle Verflochtenheit jeder 
Entschleunigungssrrategie in einem sich akzelerierenden Beschleunigungs-
zusammenhang veranschlagt. Sie reflektiert damit kategorial die sysremimma-
nente Tendenz zur Instrurnenralisierung selbst noch derjenigen Enrschleuni-
gungsprojekte, die sich intentional der Beschleunigungslogik entziehen oder 
gar widersetzen wollen, und zielt auf ein kritisches Bewusstsein. Insofern weiß 
sich eine beschleu nigungssensible Religionspädagogik verantwortlich für ihre 
kontex ruelle Verwurzelung. Didaktisch führt dies zu einer stärkeren Betonung 
der Sclbmeflexivitär der unterrichtlichen Ziel horizonte und Methoden. Eine 
beschleunigungssensible Religionspädagogik zielt so nicht nur auf die Genese 
einer Gestaltungs- und Beurteilungskompetenz der Zeit ab. Sie leitet nicht nur 
dazu an, die in der Spätmoderne selber radikal veränderten Zeitstrukturen zu 
reflektieren. Sie weckt bei den Schülerinnen und Schülern ein kritisch-auf-
geklärtes wie durch den Rückgriff auf alternative .. sabbatliche" Zeitvorstel-
lungen ein o rientiertes Bewusstsein dafür, da ss selbst dort, wo man meint, sich 
der ßeschleunigungsdynamik entziehen zu können, diese hintergründig wirk-
sam sein kann. 
e. Interdisziplinarität 
Insbesondere im Gespräch mit der Entwicklungspsychologie oder der Kinder-
theologie har sich die Religionspädagogik woh l individualtheoretisch mit 
dem Thema Zeit auseinandergeserzt'J , weniger aber mit den gesellschaftlich-
strukturellen Bedingungsgefiigen. Eine Religionspädagogik, die sich für die 
beschleunigungsinduzierten Interdependenzen von Individuunl und System 
.0 HINZ, Zeit a ls Bildungsaufgabe in rheologischer Perspekrive 2003 (5. Anm. 8) 321 . 
• ' Vgl. SCIIWI!ITLI!R, Arl.: Zeit 2001 (5. Anm. 3) 2238-2242; I-III.GI'R, Wann wird ge-
lernr? 200 1 (5. Anm. 36) 248-259. 
U Vgl. Friedrich ScIIWI!ITLr.R, Lebensgeschichte lind Religion. Religiöse Emwieklung 
lind En.iehllng im Kindes- lind Jugendalter, Mundlen ' 1999; Anton A. BUCI11:R, lI.rI. (Hg.), 
~Zeit ist Immer da". Kinder erleben Hoch-Zelten lind Fest-Tage Uahrbuch für Kindenheo· 
logie 3), Stuttgart 2003. 
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sensibel zeigt, muss dies durch eine interdisziplinäre Ausrichtung grund-
legend berücksichtigen. Sie härte darum in ihrem Rückgriff auf theologische 
Zeittraditionen das Gespräch mit der Soziologie wie der Psychologie, aber 
auch mit der Philosophie lind den Erziehungswissenschaften zu suchen. 
f. Alteritätstheoretische Grundierung der beschleunigungssensiblen 
Religionspädagogik 
Wirklich ernst nimmt freilich eine beschleunigungssensible Religionspädago-
gik die ihr gestellten Herausforderungen erst dorr, wo sie dies bis in ihre 
grundlagemheoretisch zu reflektierende Denkform hinein kategorial berück-
sichtigt. U Gegen die grassierende .. Gegenwarrsschrumpfung" (Hermann 
LOBBE) greift sie zurück auf Impulse einer anamnetischen Religionspädago-
gik, die gegen das Vergessen eine Vergangenheit erinnert, aus der heraus erst 
wahre Zukunft zu erwarten und anrizipatorisch zu gestalren ist .... Inmitten 
der grassierenden Gefährdungen und Infragesrellungen von Erfahrungen hält 
sich eine beschleunigungssensible Religionspädagogik offen für jene Gegen-
erfahrungen, aus denen heraus sich inmitten der Beschleunigungsprozesse 
Ewigkeit einstellt. Desha lb wäre sie im Lichte eines alteritätschcorerischcn Er-
fahrungsbegriffs auszuformulieren. M 
.1 Vgl. Bernhard GROMME, Auf Sand gebaur? Zur Ikdeutung der Iknkformen in der De-
balle um Reflexionsdetizite in der Religionspädagogik; in; ThG 4 (2004) 266--279 . 
.. Vgl. Reinhold Bmc l1Kl, Zugange zum Unwgangli<:hen. Religionspädagogik nach 
AUKhwirlj ill: Orrn:lr FUCHS, U.II. (1Ig.), Zugange wr Erinntrung. Uedillgungen anamneti-
scher Erfahrung. Srudien zu einer subjektorientierren Erinnerungsarbeit, Munsrer 2001, 
346-371. 
" Vgl. Bernhard GROMM"-, Vom Anderen eroffnere Erfahrung. Der alteritarsrheoreusche 
Erfahrungsbegriff als Ikitrag 'lur Debatte um die I'Juralismusfahlgke lT der Reli81ons<hdalc-
uk; 111: RpB 53 (2004) 67-86. 
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MARTIN KLOSE 
Kirchlichkeit als Lebensprogramm 
Der Regens, Theologe und Poli tiker Christoph Moufang (1817-1890)1 
ZlIsammenfassung; Im Zusammenhang der äußeren und inneren Erneuerung der ka-
tholiSl.:hen Kirche im 19. Jahrhundert gchörte Chrisroph Mou{ang zu den ftihrendcn 
Persönlichkeiten des ultramontan und neuscholastisch orientierten zweiten Mainzer 
Kreises. Als Regens und Theologe prägte er 40 Jahre lang das Erscheinungsbild der 
katholischen Kirche in Deutschland und genoss auch als Kirchen- und Sozialpolitiker 
seiner Zeit hohes Ansehen. 
Abstract: In connccrion wilh thc exterior and imerior renewal of the Ca rho! ic Chu ren 
in the 19'" century, Chrisroph Mmdang was one of thc Jeading personaliries of thc 
ultramontanisric and neo-scholastically oriented 2nd Mainz Cirde. As a rC(:tOf and 
theologian, he shaped the image of the Calholic Church in Germany for 40 years and 
also enjoyed grea t esteem as a ChUfCh and social polirician during his time. 
Schliisselwörter: Kirchlichkeir, Ultramontanismus, Neuscholastik, Freiheit und Unab-
hä ngigkeit der Kirche vom Staat, soziale Frage. 
" Dieses Bistum Mainz ist nicht ei ne Diözese, die nur eines braven und guten 
Administrators bedarf, der mit ruhiger Hand die Zügel leitet, sondern, seit 
dreißig jahren verwahrlost und verderbt, bedarf sie eines Regenerators, eines 
Reformators, eines apostolischen Mannes. ( ... ) Alles muss bei uns neu wer-
den: das Kapitel, die Fakultät, der Klerus, das Volk, das Verhältnis zum Sta at, 
zu den Protestanren, zur Schule erc. erc., denn alle Verhältnisse sind korru m-
piert, nichts ist, wie es sein so llre. ( ... ) j ctzt oder nie muss dcm josephinismus, 
dem La xismus, dem Sirrenverfall im Klerus und dem Glaubensverfall im Volk 
und der ganzen seitherigcn verkehrten Erziehung und Verwaltung ein Ende 
gemacht werdcn, ... !" l 
Diese Worte finden sich in einem Brief, den Christoph Moufang Olm 
4. März 1850 an den Münchener Nunti us Ca rlo Sacconi (1808-1889) 
schreibt. 
Wer ist dieser Christoph Moufang, der - gerade dreiunddreißigjährig - so 
schnörkellos und ohne ein Blatt vor den Mund zu nehmen sei nen Eindruck 
von der Situation seines Heimatbisrums Mainz beschreibt - und der mir die-
I Im Folgenden wird der Von:rag wiedergegeben, der a ls Auftakt der Feierlichkeiten zum 
zweihundert jährigen JubilaUnl des Mainzer Priesterseminars beim 5e'minarfeiertag am 
8. Dezember 2004 gehalten wurde. Der Vortragssti l ist wt:itgehend beibehalten worden. 
1 Zitiert nach Josef GÖlTIN, Chnsloph Moufang. Theologe und Politiker ( 1817-1890). 
Eine biographische Da rstellung, Mainz 1969, 31 f. 
280 
sem Schreiben massiv Einfluss zu nehmen sucht auf die Entscheidung, wer 
denn zukünftig auf dem Stuhl des hL Bonifatius die Geschicke der Maitlzer 
Diözese lenken soll? Wer ist dieser Christoph Moufang, dessen Namen man 
seinerzeit im ganzen katholischen Deutsch land kannte, der heute aber weit-
hin in Vergessenheit geraten ist? 
Eine Antwort auf diese Frage soll in vier Schritten formuliert werden. Am 
Anfang steht die - relativ ausführliche - Beschäftigung mit den biographi-
schen Grundkoordi naten Christoph Moufangs auf dem Hintergrund der da-
ma ligen Zeitverhälrnisse. Im Anschluss daran werden im zweiten, dritten und 
vierten Schritt die zentralen Lebens- lind Tätigkeitsfelder Moufangs behan-
delt, wird also nacheinander ein Blir-.dicht auf Moufang a ls Regens, als Theo-
loge und a ls Politiker geworfen. 
I. Biographischer Grundriss l 
Franz Christoph Ignaz Moufang wurde am 12. Februar J 8J 7 in Mainz ge-
boren und einen Tag später im Hohen Dom getauft. 
Damit ist das 19. Jahrhundert, an dessen Anfang Moufang das Licht der 
Welt erblickt und an dessen Ende er sterben wird, der prägende Hintergrund , 
auf dem sein Leben und Wirken verstanden lind gewürdigt werden muss. 
Das 19. Jahrhundert wa r ein Jahrhundert des geistigen, gesellschaftlichen 
und politischen Umbruchs. Aufklärung, französische Revolution und Säkula-
risation hanen alle Verhältnisse in Deutschland, auch die kirch lichen, grund-
stürzend verändert. · Die überkommenen kirchlichen Strukturen waren eben-
so zerschlagen wie die staatlichen, die a lte deutsChe Reichskirche hatte ebenso 
aufgehört zu existieren wic das Heilige Römischc Reich Deutscher Nation. 
Für die Mainzer Verhältnisse bedeutete da s: Es gab kein MaillZer Kurfürsten-
tum mehr, aus dem ehrwü rd igen Erzstift lind einflussreichen Metropoliransirz 
war schlicht das Bistum Mainz geworden, das zunächst unter Napoleon Suf-
fragan des Erzbistu ms Mecheln und territorial deckungsgleich mit dem fran-
zösischen Deparrment Mollt Tonnere (Donnersberg) war und dann, nach der 
Neuordnung durch den Wiener Kongress, als Landesbistum des Großherzog-
turns Hessen-Darmstadr errichtet und als solches Suffragan des Erzbistums 
J Zu allen biographischen Frageu und Details vgl. neben Heinrich BROCK, Dr. Christoph 
Moufaug. papsr1. Hauspralar, Domcapirular uud Regens des ßischöfl. Seminars zu Mainz. 
Eine Lebensski1.ze, Mainz 1890 vor allem GÖ"TTI!N, Chrisloph Moufang (so Anm. 2) und 
Martin KLOSE, ~ Weil es Gott durch die: Kirche befiehlr. " Der Morahheologe Chrisroph 
Moufang (18 17-1 890) im Spannungsfeld seiner Zeit. Ein Beitrag zur Geschichte der neu-
scholastischen Moraltheologie, St. Onilien 2003,169-210 . 
• Kenntnisreich und umbsscnd informierl darubcr Thomas NII'I'ntoEY, Deutsche Gr-
schichle 1800- 1866. Burgerwclt und starker Staat, Broschierte Sonderausgabe, Munchen 
1998. 
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Freiburg wurde.! Was prima facie vielleicht lediglich wie eine organisatori-
sche Neustrukrurienmg aussieht, wie sie sich im Laufe der Geschichte immer 
wieder einmal ereignet, reicht in Wirklichkeit viel tiefer: Enteignet, entrech-
tet, weitgehend vom Staat kontrolliert und innerlich in Auflösung begriffen, 
gilt es in Deutschland und damit auch im Bistum Mainz, die Kirche nichr nur 
äußerlich zu reorganisieren, sondern - wesentlich anspruchsvoller - auch von 
innen her geistlich zu erneuern. 
Auf unterschiedlichen Wegen sucht sich die katholische Kirche dieser Her-
kulesaufgabe zu stellen und sich als geistige wie auch gesellschaftliche Kraft 
neu ins Gespräch zu bringen. Auf der einen ~ite finden sich dabei, verein-
facht gesagt, diejenigen, die sich mir dem Staarskirchentum nicht nur zu ar-
rangieren versuchen, sondern darin :luch Chancen Hir die innere Reform der 
Kirche erblicken; es sind in der Regel zugleich die, die es unternehmen, Theo-
logie im Dialog mit der Moderne, also in Auseinandersetzung mit der zeit-
genössischen Philosophie und dem Protestantismus zu betreiben. Für diese 
Richtung stehen cum grano salis die erste Generation der Tübinger', die Schü-
ler und Anhänger von Georg Hermes7 und Anton Günther '. Auf der anderen 
Seite finden sich, wiederum vereinfacht gesagt, diejenigen, die in schroffer 
Opposition zu Staarskirchentum und Moderne für die Freiheit lind Unabhän-
gigkeit der Kirche, für neues kirchliches Selbstbewusstsein und erneuerten 
kirchlichen Einfluss in der Gesellschaft kämpfen, die, die, nicht zuletzt aus 
diesem Grund, auf die schlagkräftige, hierarchie- und papstbetonre Geschlos-
senheit der Kirche setzen; es sind die, die in der Theologie apologetisch aus-
gerichtet sind, die Rückkehr zur eigenen scholastischen, .echt< katholischen 
Tradition verfechten und gegen die Modernisierer in Kirche und Gesellschaft 
zu Felde ziehen. Für diese Richtung stehen cum grano salis die Ultramonta-
I Vgl. dazu im Einzdnen FriedhelmjOIlCJlNSMElER, Das Bistum Main:r.. Von der Römer-
!.tu bis zum 11. V.uikanischen Konzil, FrankfuniMam l I 989, 260-280. 
, Vgl. dazu Rudolf REINIIARDT, Die katholisch-theologische Fakultat Tubingen im 
19. jahrhundert. FaklOren und Phasen ihrer Entwicklung, in: ('~rg ScHWAIGER (Hg.), Kir-
che und Theologie im 19. Jahrhundert, GöninKen 1975,55- 87 und Abrnham P. KUSTER-
MANN, Die erste Generation der .Katholischen Tilbinger Schule' zwischen Revolution und 
Restaurntion, in; Ronenburger Jahrbuch fur Kirchengeschichte 12 (1993) 11 - 34. 
, Zu Hermes und dem Hetmesianismus vgl. E_ HEGEL, Georg Hermes (1775- 1831 ), in: 
Heinrich FRtES I Georg ScHWAICU (Hg.l. Katholische Theologen Deutschlands Im 19. Jahr-
hundert, Bd.I. München 1975, 303-322 und Herm:,"n H. ScIlWEDT. Georg Hermes 
(1775-1831), seine Schule und seine wichtigsten Gegner, in: Emerich Counl u.a. (Hg.), 
Christliche Philosophie im katholischen Denken des 19. und 20. Jahrhunderts, Bd. I, Gra:r.1 
Wien/Köln 1987,22 1-241. 
• Zu Gunther und denl Gunthcrianismus vgl. joscf PRIT'I., Anton GUnlher (1783-1863), 
m: FRIES 15cItWAIGER (1Ig.J, Katholische Theologen (s. Anm. 7)348-375 und B. OUWALD, 
Anton Gunther. Theologisches Denken im Kontext einer PhilosophIe der SubtektivLt;U, Pa-
derbom 1990. 
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nen9 , deren Programm Herman H. Schwedt als ... strengkirchliche', die päpst-
liche AutOrität betOnende Antiaufklärung" 'o definiert, und - im Verein mit 
ihnen - die Neuscholastiker ll • Seide Spielarten der kirchlich-theologischen 
Erneuerung waren nicht selten bis zur Feindschaft eina nder entgegengesetzt. 
Zugleich ist für heide eine Verquickung von Kirchenpolitik und Theologie 
typisch: Wer theologisch ,Selbstdenker'1l ist, profiliert sich kirchenpolitisch 
kaum als ,Soldat der Kirche'lJ und umgekehrt. 
Die Mainzer haben sich in diesem Kräftespiel schon früh positioniert. Im 
Unterschied zur eher aufgek lärten Richtung der letzten Mainzer Kurfürsten'4 
zieht mir dem von Napoleon 1802 zum Bischof bestellten Joseph Ludwig Col-
mar (1760-1818)11 ein strikt kirchlicher Geist ins neu gegründete Bistum 
Mainz ein. Dass dieser strengkirchliche Geist dauerhaft Wurzeln schlagen 
konme, rührt nicht zuletzt daher, dass Bischof Colmar für das von ihm 1805 
eröffnete Priesterseminar einen Regens einsetzt, der nicht nur wie er Elsiisser, 
sondern ihm zugleich in vieler Hinsicht geistesverwandt iSt: Bruno Franz Leo-
pold Liebermann (1759-1844)". So wächst umer Regens Liebermann, der 
zugleich der Dogmatiker des Hauses war, der sog. erste Mainzer Kreis 17 he-
, Zum Ul!ramonlamsmus vgl. ctwa Klaus ScIlA17.., Vaticanum I (1869-1870), Bd. I, I'a-
dcroorn 1992,3-87 und Duo Wf.ISS, Der UhramOnlantsmus. Grundlagen - VorgeschiChtc-
SlruJ..,ur, in: ZBLC 41 (1978) 821-877. 
" ScIlWE.DT, Georg Iiermes (s. Anm. 7) 222. 
II Zur Neuscholastik vgl. Heinrich M. Scll \111)INCER, ,Scholastik' und ,Neuscholaslik'-
Geschichte zweier Begriffe, in: CORETI lu.a. (Hg.), Christliche Philosophie im karholisch~n 
Denken des 19. und 20.J:lhrhunderts, &1.11, Grad Wien I Köln 1988,23-53 lind Peter 
WALTU. Neuscholastik, Neuthomismus, in LThKJ &I. 7, 779-782. 
11 .. In dem Wort vom ,SdbStdenken''', $0 Christoph KUlleR, Das Theologische in der 
Morahhcologie. Eine Untersuchung historischer Modelle aus der Zelt des Deursch~n Idca-
lismus, Göttingen 1976, .. spiegelt sich, wie 111 nur wcnigen anderen noch, das Sclbsl\lcr-
standms der Aufkhuung wieder, ihr Wollen und Suebtn, ihrc Gröic: und ihre Grenzt." (211) 
lJ Bernhard WELTE, Zum Sirukrurwandd der ka,holischen Theologie Im 19.Jahrhun. 
den, in: Dus., Auf der Spur des Ewigen, Freiburg 1965,380-409 charakterisicrt joseph 
Klcutgen SJ, die Galionsfigur der Neuscholastik Im deutschcn Sprachbereich, mit Blick auf 
das Titelblan seiner mehrbandigen ,Theologie der Vorzei t' wie folgt: .. Der Jesuit, der Sold:1I 
der Kirche, trin hervor, der freie Selbstdenkcr des Christentums zuruck." (398) 
,. Obc:r den Einfluss der Aufkhirung auf die Regierung der Mainztr KurfurSlcn in der 
zweilen Hälfte des 18.Jahrhund~rts vgl. JOIICENSMEIER, Bistum Mamz js. Anm. 5) 240-
259. 
" Zu Colmar vgl. AnIOn BROCK, Colmar, joseph Ludwig (1760-1818), m: Erwm CArl. 
(Hg.), Dlc Bischöfc der deutschsprachigen Lander 1785/1803 bis 1945, BerlUI 1983, 103-
105. 
I' ZU Liebermann vgl. j . GUERBEII, Bruno Franz Lcopold LIebermann, Freiburg 1880 
und Rudolf FISCHU.WOLU'P.RT, Das St:nlinar. Die Regenten, in: Bischöfliches Pricstusemi-
nllr Mamz (Hg.), AuguStinerstraße 34, Eltville 1980,264-272, hier 264. 
I' Zur crsten l\1ainzcr Theologenschulc vgl. G. KROGER, Der Mamztr KreiS und die ka-
tholische Bewegung, in: l'rJ 148 (1912), 395- 414 und Ludwig LENIIART. Die erste Mainzcr 
Theologenschule des 19. jahrhunderts (1805-1830), Mamz 1956. 
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ran, der, in bewusster Distanzierung von Aufklärung und Zeitgeist, dezidiert 
katholisch sein will, schon früh auf die traditionelle Scholastik rekurriert, sich 
ultramontan ausrichtet und gegen ein die Freiheit der Kirche einschriinkendes 
Sta3tskirchemum opponiert. Zu den bedeutendsten Repriisentanten dieses 
ersten Maimet Kreises gehönen der Elsässer Andreas Räß (1794- L887)11, 
seit 1842 Bischof von Straßburg, der Lothringer Nikolaus Weis (1796-
1869)19, ebenfalls seit 1842 Bischof von Speyer, der Pfälzer Johannes Geisscl 
(1796-1864)20, seit 1841/45 Kardinal-Erzbischof von Köln, und der Rhein-
länder Heinrich Klee (1800-1840) 21 , seit 1824 Professor für Dogmatik und 
Exegese zunächst in Mainz, dann seit 1829 in Bonn und ab 1839 als Nach-
folger von Johal1l1 Adam Möhler (1796-1838) in München. Im Laufe des 
19. Jahrhunderts entwickelte sich diese Mainzer Schule immer mehr zum In-
begriff von Ultramontanismus und Neuscholastik. 
In diese Mainzer Schule wächst Christoph Moufang gewissermaßen von 
klein auf hinein, um dann in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts zusam-
men mit dem Dogmatiker und späteren Mainzer Domdekan Johallll Baptist 
Heinrich (18 16-189 1)21 und dem Philosophen lind nachmaligen Mainzer Bi-
schof Palll Leopold Haffner (1829- 1899)U als Exponent und Kerngestalt des 
sog. zweiten Mainzer KreisesH zu gelten. Quasi hineingeboren wird Moufang 
in diese Mainzer Schule zum einen, weil seine Ehern, wie es bei Moufangs 
erstem Biograph, Heinrich Briick, heißt, .,der katholischen Kirche mit ganzer 
Seelew.u ergeben waren. Ungleich wichtiger ist aber hier die Tatsache, dass 
Moufangs Onkel, der Bruder seiner Muner, Adam Franz Lennig (1803-
" über Raß vgl. Erwin GAn, Räß, Andreas ( 1794- 1887), in: Dus. (Hg.), DIe BIschöfe 
(5. Anm. 15) 584-590. 
I' über Weis vgl. L. Llr/.f.N HUMGI·1t, WeIS, Nikolaus VOll (1796-1869), in: GArL. (Hg.), 
Die Bischöfe (s. Anm. 15) 801-803. 
110 Ober Gcissel vgl. E. HEGEt., Geissei, Johannes von (1796- 1864 ), m: GAT7. (Hg.), Die 
BIschofe (5. Anm. 15) 239-244. 
JI Ober Klee vgl. Juan UL\CIA, Hemrlch Klee (1800- 1840), 111: Flut:s I ScIIWAIGI:k (Hg.), 
Katholische Theologen (so Anm. 7) 376-399. 
u Z u Ilemrich vgJ. Ludwig FreIherr VON PASTOR, Der Mainzer Domdekan Dr. Joh. Bap!. 
Hemrich ( 18 16-1891 ). Ein lebensbIld nach originalen Quellen und per50nlichen Ennne-
rungen, FreIburg 1925 und Peler WAI.TEII,Johann BaptiST Hemrich ( 18 16-1891). Ein Main-
zer Theologe Im Spannungsfe1d semer Epoche, in; AMRhKG 44 ( 1992) 20 1-215. 
U Zu !'aHncr vgl. Ludwig LENI IART, Dr. Paul Leopold Haffner (1829- 1899). Der schwä-
bische Philosoph auf dem Maim.er Bischofssmhl (1886- 1899), in; Jahrbuch fur das ßistum 
Mamz 8 ( 1958/60) 11-11 7. 
z' LI!NIIAMT spricht mit Blick auf Moufang, Heinrich und Haffner immer wieder VOll den 
"Mainzer Dioskuren" oder vom "Mamur Drt lgestlrn". Zur zweiten Mai'l1er Schule vgl. 
Lf.NIIART, Das Mainzer Priesterseminar als ßrucke von der alten zur neuen Universität 
( 1804- 1946 ), Mainz 1947, 16-32und48. 
U Heinrich BROCK, Moufang (s. Anm. 3) 3. 
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1866)26, in seiner Person so erwas wie die Brücke von dem ersten zum zweiten 
Mainzer Kreis war. 
Lcnnig war selbst Alumnus des Mainzer Priesterseminars gewesen und in 
die Lehre der Großen des ersten Mainzer Kreises gegangen. Nach seinem Sru-
dium bei Liebermann, Räß, Weis lind Klee und einem längeren Auslandsauf-
enthalt in Paris und Rom war Lennig zunächst Lehrer am bischöflichen Gym-
nasium in Main z. Nach ein em Zerwürfnis mir dem Mainzer Bischof Joseph 
Virus Burg (1768-1833)17, dem er einc viel zu staatsfreund lichc Haltung vor-
warf, ging Lennig für einige Zeit nach Sonn zu seinem Freund Heinrich Klee, 
ehe er 1832 zunächst Pfarrer in Gall isheim bei Bingen und dann 1839 Pfarrer 
in Seligenstadt wurde. In all diesen Jahren knüpfte Lennig im In- lind Ausland 
ein engmaschiges Nett zu Gleichgesinnten, sodass er über weitgespannre Be-
ziehungen vcrfügte, wozu nicht zu lerzt auch beste Kontakte nach Rom und zu 
den Nunrien gehörtcn. U Minen in den Wirren um den Deutschkatholizismus 
wurde dcr ebenso energische wic srrengkirchliche Lennig vom Mainzer Bi-
schof I)etrus Leopold Kaiser ( 1 788- 1 848)l~ in die Bisrumsleitung und ins 
Domkapitel berufen. Nun wiederum in Mainz, wird Lennig um die Jahrhun-
derrmirre zum kraftvollen Zentrum dcr Mainzer Schulc. Unter den Fittichen 
seincs geistlichen Onkels Adam Franz Lennig wächst Moufang heran. 
Scit 1826 besucht er zunächst d3S von Bischof Colmar gegründete Gym-
nasium, ehe er J 829 an das staarlichc großherzogliche Gymnasium in Mainz 
wechselt, das er am 18. April 1834 mit einem 3usgezeichneten Abiturl.eugnis 
verlässt. Noch im selben Monat nimmt der erst Siebzehnjährige in Bonn sein 
Studium 3uL Zuerst für Medizin eingeschrieben, wechselt Moufang nach 
einer Art Bcrufungserlebnis schon nach zwei Semestern zur Theologie. Hein-
rich Klee sorgt nich t nur dafür, d3SS der Neffe seines Freundes Lcnnig im Hau-
sc von Carl Joseph Windischmann (1775- 1839))1), einem strikt antihermesia-
nisch eingestell ten Ultramontanen, unterkommt; Heinrich Klee, dessen 
Person und Wcrk sein Biograph Franz Sausen mir ,stri kter Kirchlichkeit' cha-
rakterisiert JI , wird in diesen Banner Jahren 3uch zu Moufangs wissenschaft-
~ Ober I..ennig vgl. Amon BROCK, Lenmg, Adam Franz (1803-1866), m: GAtt/Hg.I, Die 
Bischöfe (5. Anm. 15) 443 und Heinrich BROCK, Adam Franz Lennig, Gt-neralvicar und 
Domdecan von Mamz, m semem Leben und Wirken, Mamz 1870. 
Zur ßru~kenfunktlon Lennigs zwischen erster und zweiter Maml~r Schule vgl. LENHART, 
Die erste Main7.er Theologenschule (s. Anm. 17) 94 f. 
I' Ober Burg vg!. Anton BROCK, Burg, joseph Virus (1768-1833), in: GA.I (Hg.), Die 
Bischöfe (5. AIlIIl. 15) 85-87. 
11 Vgl. Heinrich BROCK, Lcnnig (5. Anm. 26) 303 fr. 
10 Zu Kaiser vgl. j . G. W.·LU:1t, ßischofJleter l-tOpold Kaiser (1788-1848). Der Weg der 
katholischen Kirche im Großherl.Ogrum Ilessen-Darmstadt aus der Subordmation bis zum 
Durchbruch eines sIrengkirchlichen KatholiZismus, Bambcrg 1970 . 
• Zu Windischmann IIgl. A. DVROfl', earlj. Windischmann und sein Kreis, Koln 1916. 
11 Vg!. Franz SAUSEN. Lebensahriß des Verfas!lers, in: Heinrich KtEf., Katholische Dog_ 
matik, Bd.I, Mamz ' 1844, XXIII-XLIII, XXX. 
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lichem Lehrer sch lechthin und zu seinem väterlichem Freund. Im WS 1837/38 
wechselt Moufang den Studienort und geht nach München. Wieder ist es 
Heinrich Klee, der ihm nicht nur die Ermahnung mitgibt, ,.,ein ächter katho-
lischer Christ, Deines Vaters und Deines Lehrers würdig"JI zu sei n, sondern 
der ihm auch die Türen zu dem, den Mainzern geistesverwandten Zentrum 
der Mü nchener katholischen Bewegung um joseph Görres (1776-1848)3) 
öffner. So kommt es, dass Moufang im Hause von George Phillips ( 1804-
1872).1-4 logiert, dem, wie Hennann Josef Pottmeyer urteilt, .. einflussreichsten 
Verfechte r des Primates und der Unfehlbarkeit des Papstes"J'!, und dass er 
regelmäßig im Görreskreis verkehrt. Aus den Münchener Tagen datiert auch 
Moufangs Bekanntschaft mit Ignaz Döllinger (1799-1890)1', dem er zeit-
lebens, auch nach dessen Exkommunikation im Gefolge des Ersten Vatika-
nischen Konzils, eine gewisse Verehrung entgegenbringt und für dessen Re-
konziliation er sich später tatkräftig, wenn auch erfolglos einsetzt. 
1839 absolviert Moufang an der hessen-darmstädtischen Landesuniver-
siriit Gießen die vorgeschriebenen Abschlussexa mina mit dem Präd ikat ,.,aus-
gezeichnet in allen theologischen Disziplinen" l1 . Tm sei ben Jahr noch wi rd er 
zum Priester gewei ht; die Primizpredigt einen Tag später häh sein geistlicher 
Onkel Adam Franz Lennig. 
In dem Glückwu nschschreiben, das Heinrich Klee Moufang zur Priester-
weihe sendet, finden sich auch diese Worte: "Eines lege ich dir ans Herz, festes 
Anschl ießen an deinen frommen Oheim, begib dich ganz umer seine Flügel 
und lerne durch Gehorsam selbständig sein! Thue nach seinem Willen, damit 
dein Wille reif und gediegen werde!"lS Ganz im Sinne dieser Wünsche wird 
Moufang zunächst Kaplan bei seinem Onkel in Seligenstadt. Hier lernt er, 
was es heißt, ein ,., Pfa rrer nach dem Geiste der Kirche"J9 zu sein, Seelsorge 
Jl Zitiert nach l:Ieinrieh BROCK, Moufang (5. Anm. 3) 6. 
J J Ober Görres vgl. Rudolf MORSEY,Joseph Görres (1776-1848), in: ]iirgen ARETZ u.a. 
(Hg.), Zeitgeschichte in Lebensbildem, ßd. 3, Maiell 1979,26-35. 
J< Ober Phillips vgl.]. NF.UMANN, Gcorge Phillips ( 1804- 1872), in: FRIES I SCII WAIGER 
(Hg.), Katholische Theologen Deutschlands im 19.]ahrhunderr, ßd.2, München 1975, 
293-317. 
JI Hermann josef POITMIiYEII, Unfehlbarkeit und Souveranität. Die päpstliche Unfehl-
barkeit im System der ultramontanen Ekklesiologie des 19. Jahrhunderts, Mainz 1975, 152. 
" Über Döllinger vgl. Georg DENZLF.R / Erich L. GRASMOCK (Hg.), Geschichtiichkeit und 
Glaube. Gedenkschrift zum 100. Todestag Ignaz VOll Döllingers (1799-1890), München 
1990 und Franz Xaver BISCHOF, Theologie und Geschichte. Ignaz von Döllinger (1799-
1890) in der zweiten Hälfte seines Lebens. Ein Beitrag zu seiner Biographie, Smugart /Ber-
lin/Köln 1997. 
)7 Zitiert nach Uwe SCIIARI'ENECKEII, Die k:llholisch-rheologische Fakuhär GieScn 
(1830-1859). Ereignisse. Strukturen, Personen, Paderboml München I Wien I Zürich 1998, 
644. 
~ Ziti'!f[ nach Heinrich BROCK, Moufang (5. Anlll. 3) 7. 
" Heinrich ßROCK, Lennig (s. Anm. 26) 55. 
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"ganz den kirchlichen Anordnungen enrsprechend" 4() zu betreiben. Nach vier 
Jahren wird der junge Kaplan versetzt und zum pfarrverwal rer von Bensheim 
bestimmt, doch schon ein Jahr spä ter - nicht zuletzt auf Betreiben von leImig 
- nach Mainz gerufen, wo er zuerst kurzzeitig pfarrverwalrer von St. Quintin 
wird . dann aber ab 1845 al s Religionslehrer am großherzoglichen Gymnasi-
um und am Leh rerinnensemina r des Institures der Englischen Fräulein wirkt. 
Kaum in Mainz. arheiten Onkel und Neffe wieder eng im strikt kirchli-
chen Si nn fü r d ie katholi sche Sache zusammen. Gemeinsa m bekämpfen sie 
den Deurschkatholizismus, gemeinsam nutzen sie die Revolution von 1848 
zur Gründung des ersten ,Piusvercins fü r religiöse Freiheit', stehen a lso Pare 
bei der Gehurt des deutschen Vereinskatholizismus und des damit eng ver-
wobenen politischen Katholizismus. 41 Für die folgenden Jahrzehnre wird 
Moufang auf nahezu allen Katholikentreffen anwesend sein und a ls "faszinie-
render Volksredner"·! und "fesselnder, mitreißender Prediger"O großen Ein-
fluss ausüben. Gemeinsam verhindern Lennig und Moufang zusa mmen mit 
Heinrich, der inzwischen dazu gestoßen war, aber auch die Wa hl des Gieße-
ner Dogmatikprofessors Leopold Schmid (1808-1869)4<1 zu m Nachfolger 
von Petrus Leopold Kaiser als Bischof von Mainz. 4$ Anstelle von Schmid, 
der Lennig, Moufang und Heinrich als viel zu liberal. als viel zu - wie man 
sagte - ,verhirschert'''' gilt, setzt man gegen nicht unerhebliche Widerstände 
den westfälischen Adeligen und Berliner ProPSt Wilhelm Emmanucl von Ket-
teler (18 11 _1877)47 durch. Auch wenn die nun fo lgende, fas t dreißigjährige 
.0 Ebd.75 . 
.. Zum kirchlichen Aufbruch im revolution:iren Deurschland der Jahre 1848/49 vgJ. 
Wolfgang HARDTWIG, Die Kirchen in der Revolution 1848/49. Religiös·politische Mobili-
sierung und Parteienbildung, in: DERs. (Hg.), Revolution in Deutschland und Europa 18481 
49, Göningen 1998,79-108 und Hubert WOLP, Freiheit, 1848er Revolution und katho· 
lische Kirche. Eine kirchenhistorische Verortung, in: DERs. (Hg.), Freiheit und Katholizis-
mus, Beiträge aus Exegese, Kirchengeschichle und Fundamentaltheologie, Ostfildern 1999, 
39-69. Vg!. auch LENIIART (Hg.), Idee, Geslal t und Gestal ter des ersten deutschen Katholi-
kentages in Mainz 1848. Ein Gedenkbuch zum Zenten<lr-Katholikentag 1948, Mainz 1948 . 
• 1 GÖTrEN. Christoph Moufang (5. Anm. 2) 61. 
' J Georg MAY, Christoph Moufang (1817- 1890), in: AMRhKG 22 (1970) 227-236, 
230 . 
•• Über Schmid vg!. ScIlARFENECkER, Fakultät Gießen (s. Anm. 37) 565-586 . 
• , Zur verhinderten Bischofswahl von Leopold Schlmd vgl. ebd. 233-310. Aus der älte-
ren Literatur vgJ. zum Thema H. STUMM, Zwei gescheiterte Kandidaturen fü r den 1-1ainzer 
Bischofssruhl im 19.Jahrhunderr. 11. Die Kandidarur des Gießener Universitätsprofessors 
Leopold Schmid, in: Jahrbuch fur das Bistum Mainz4 ( 1949) 17 1-187. 
" Mil dem Ausdruck .verhirschern' beziehl man sich auf den Freiburger Morallheologen 
Johann Baptist Hirscher ( 1788-1865), der als ausgesprochener Vertreter der reformorien-
[ienen Linie der ,Tubinger' galt und deshalb in den Augen von Ultramomanen ulld Neu· 
scholastikern verdächtig, weil zu wenig kirchlich und orthodox erschIen . 
.. Zu KetteIer vg!. Erwin GA,L, Ketteler, Withelm Emmanuel Freiherr von (18 11-1877). 
in: DERS. (Hg.), Die Bischöfe (5. Anm. 15) 376-380 und Erwin ISERI.OI I. Wilhe1m Emmanu. 
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Zusammenarbeit mit Bischof Ketteler nicht immer konfliktfrei war, findet er 
doch im zweite n Maimer Kreis zeitlebens entscheidenden Rückhalt, werden 
Leimig, Moufang, Heinrich und später auch Haffne r seine engsten Mitarbei-
ter. 
Dementsprechend kann es ka um verwundern, dass Bischof Ketteler Mou-
fang 185 1 zum Regens des eben erst auch a ls ph ilosophisch-theologische 
Hochschu le wieder errichteten Main zer Priesterseminars bestimmt. 1830 hat-
te die hessen-darmstäd ti sche Landesregierung die Hochschule im Mainzer 
Priestersemina r geschlossen, ei ne katholisch-theologische Fakultät an der 
Landesuniversität Gießen errichtet und es jedem zukünftigen Priester der 
Mainzer Diözese zur Pflicht gemacht, dort Studium und Examina zu absol-
vierell.~s Kaum im Amt hatte Bischof Ketteler handstreichartig und ohne die 
Landesregierung zu fragen das Mainzer Seminar wieder a ls volle Priesteraus-
bildungsanstalt restituiert und Moufang mit dem Regentenamt, das, wie er 
selbst schrei bt, .,gewiss das wichtigste (AnH) in der ganzen Diözese"~~ ist, be· 
traut. Zugleich wird dem neuen Regens von Bi schof KetteIer auch die Semi-
narprofessur für Moraltheologie und Pasrora ltheologie übertragen. Seide 
Aufgabenbereiche nimmt Moufang bis zu seinem Lebensende fast vierzig Jah -
re lang wahr, ausgenommen die Kulturkampfjahre von 1877 bis 1887, wo das 
Mainzer Seminar aufgrund der Kulturkam pfgeserzgebllng geschlossen war. 
MOlIfa ngs Tätigkeit im Mainzer Priesterseminar bleibt nicht sein einziges 
Aufgabenfeld. Nicht nur, dass er 1854 ins Mainzer Domkapitel berufen und 
Mitglied des wirklichen geistl ichen Rates wi rd , er gibt auch - zusa mmen mit 
seinem Freund Heinrich - seit 1850 den ,Katholik ' heraus, die, nach dem Ur-
tei l von Pefer Walter, "führende ultramontane Zeitschrift" 50 in Deutschl and , 
ist doch ihr Standpunkt der, wie Zei tgenossen uneilen, "einer unbedingt voll -
kommenen Hingabe an die Kirche" sl. 
Überdies ist Moufang auf Vorschlag seines Bischofs von Dezember 1868 
bis Juni J 869 a ls Konsultor zur Vorbereitung des Ersten Vatikanischen Kon-
zils in Rom. J2 Hier ist er als Referent für das Ausbildungswesen der kirchen-
el von Ketteler, in: Martin GRESCIIAT 1I-1g.), Gestalten der Kirchengeschichte, Bd. 9,2, Stutt-
gart I Berlin I Köln I Maill1. 1985, 87- 10 I . 
.. Zum Streit um die katholisch. theologische Fakultät an der Landesuniyersität Gießen 
vgl. FISCIIER-WOLU'l'kT, Maim; uild Gießen. Die katholisch-theologische Flkultii t (1830-
185 1) in Gießen - eine Kraftprobe zwischen Staat und Kirche, in: BernhardJENDoRFF u.a. 
1I-1g.), Theologie im Konrext der Geschichte der Alma Mater Ludoviciana, Gießen 1983, 
77-109 und Uwe ScHARFENECKER, Fakuhät Gießen 1s. Anm. 37) . 
• , AllS der bischöflichen Ernennungsurkunde, zitiert nach GÖlTEN, Christoph Moufang 
(s. Anm. 2) 34. 
10 WALTI!R, Johann Baptist Heinrich (s. Anm. 22) 205. 
I, I-Ieinrich BR(JCK, Rückblick auf die Geschichte unserer Zeitschrift. Beim Beginne ihres 
fimhigslen Jahrganges, in: Katholik 50 (1870/1) 1- 18,18. 
$l Zu Moufangs mehrmonatigem Romaufenthalt als Konsultor ygl. LENIIART, Regens 
Moufang und das Vaticanum, in: Jahrbuch für das Bistum Mainz 5 jl950) 400-441 sowie 
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poli tischen Kommission zugetei lt, die unter dem Vorsit'.t des ihm befreu nde-
ten K,ul August Kardinal Graf von Reisach (1800- 1869pl lagt. Keines der 
von Moufang innerhalb dieser Kommission ausgea rbeiteten VOIen erreicht 
a llerdings die Konzilsaula, da mit dem Tod von Graf Reisach noch vor Begi nn 
des Konzi ls die Arbeiten der Kommission nicht weitergeflihrt werden. Wich-
tiger vielleicht als seine offizielle Tätigkeit als Konsultor in diesen römischen 
Monaten ist M oufa ngs Zusammentreffen mit dem Erzbischof von Westmins-
ter, Hen ry Edward Manning (1808- 1892)S-4, der als einer der engagiertesten 
Befürworter einer Defini tion der päpstlichen Unfehlbarkeit galt. 1m Z uge 
einer Reihe priva t ge führter Gespräche zeigt sich Moufang in der Frage der 
päpstlichen Unfehlbarkeit zwar durchaus mit Manning einig, was die Sache 
selbst betrifft, zweifelt aber, anders als Manning, an der Opportuni tät einer 
Dogmatisierung zum damaligen Zeitpunkt. Seine diesbezüglichen Argumente 
legt der Mainzer Regens schriftl ich nieder und sendet sie Bischof Ketteler !!, 
der sich - nach allem, was man weiß - in seiner eigenen Position zu dieser 
Frage davon beeinflussen lässt. ~ 
Während a ll dieser Jahre, in denen Moufang als Regens, Professor, Dom-
kapitular und Herausgeber des Katholik für die Kirche nach innen tätig ist, 
setzt er sich zugleich für sie als Politiker a uch mit aller Kraft nach außen ein . 
Ein paar Stichworte mögen in diesem Z usa mmenhang genügen: 1862 gründer 
Moufang mir a nderen die Großdeutsche Partei, im Dezember desselben Jah-
res beruft ihn Bischof KetteIer zu seinem ständigen Vertreter in der Ersten 
Kammer, dem Oberhaus der hessen-da rmsrädrischen Landstände, seit 1871 
gehört er bis zu sei nem Tod, also während der ganzen Zei t des Kulturkam p-
fes, fa st ununterbrochen dem Deutschen Reichstag und dort der Zentrums-
fraktion an. 
Als Bischof Ketteler 1877 auf der Rückreise von Rom stirbt, wäh lt das 
Domkapitel Chrisroph Moufang zum Kapirularvikar. Da ihm aber die hess-
o(ll.s., Moufangs Briefwechsd mit Bischof Ktttdef und Domdekan Ilelnrich aus der Zell 
seines fomischen Aufenthaltes zur VOfbcreiltlllg des Vaticanischen Conzils, In! AM RhKG 3 
(195 I) 323-354 und DER~., Regens MOlIfang von Malnz als Konsultor zur Vorbereimng des 
Vaticanllms im Lichte selntS römischen Tagebuchs, in! AMRhKG 9 (1957) 227-255 . 
• , O~r Reisach vgl. A. ZI!I!>, Reisach, Karl August Graf von (1800-1869), in! GATI. 
(Hg.), Du;' Bischofe (5. Anm. 15) 603-606 . 
.. Zu Manning vgl. K. G. R0881NS, Ilenry Edward Manning, in! GRESCIIAT (Hg.), Ge-
su lttn (5. Anm. 47) 7- 19. 
11 Moufangs Argument!ltIon für dit InopportullIt;H tiner Infalhblll1.lIsdefinnion Nsttht 
einmal aus einer zwölf Grunde umfassenden Erkl.uung und zum andtrtn aus seiner Antwort 
auf Er-tbischof Mannlllg, der scmerseits in filll f7.ehn I)unkten Argumente fur die Notwendig-
keit (.'in(.'r Defillition zusammengestellt hatte. Ikide in lateinischer Sprache gehaltenen Texte 
finden sich bei lF.NIIART, Regens Moufang und das Vaucanum (5. Anm. 52) 420-425. 
" Vgl. dazu Kar! JoseJ RIVINIUS, Bischof Wilhelm Emmanud ~·on Keuder und di(.' Infal-
Iih.III:1I des Papstes. Ein Ikllrag zur Unfehlbarkelt~lskuSSlon auf dtm Ersttn Vatikanischen 
KonZil , IkrnIFrankfurt 1976, 145 f. 
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sen.d:umstädtische Landesregierung die staatliche Anerkennung versagt. 
weil er sich weigert, die entsprechende Kulrurkampfgesengebung im Groß· 
herzogtum zu akzeptieren, der Papst andererseits die Wahl bestätigt und in 
ihm den rechtmäßigen Kapitularvikar sieht, kommt es dazu, dass Moufang 
zwa r der kirchlich, aber nicht staarlich anerkannte Bistumsverweser ist. Diese 
undankbare Aufgabe musste Moufang unter den Bedingungen des Kultur· 
bmpfes neun Jahre lang ausüben, ehe er die Leirungsverantworrung 1886 
wieder in die Hände eines Bi schofs, seines bisherigen Kollegen am Mainzer 
Priesterseminar, Paul Leopold Haffner, legen konnteY 
Die verbleibenden vier Jahre bis zu seinem Tod stehen unter dem Zeichen 
zunehmender Altersbeschwerden und Hinfälligkeit. Zwar wird Moufang 
vom neuen Bischof Haffner wieder in sein Regentenamr und in seine Profes· 
sur eingesetzt, aber seine Schaffenskraft ist verbraucht, seine Gesundheit an· 
gegriffen. Schon 1887 kommt es zum ersten Schlaganfa ll, 1888 verschlim· 
mert sich sein Gesundheitszustand rapide. Sein goldenes Priesterjubiläum 
kann Moufang Ende 1889 nur mehr im kleinsten Kreis feiern; wenige Wo· 
chen danach, am 27. Februar J 890, stirbt der greise Mainzer Regens. 
Ocr biographische Grundriss hat die drei zentralen Lebens· und Tätig· 
keitshereiche von Christoph Moufang schon be7.eichnet: Moufang war Re· 
gens, Theologe und Politiker. Beginnen wir mit einem Blick auf den Regens 
Chrisroph Moufang. 
2. Der Regens Ch ristoph Moufang 
Moufang gehört in der seinerzeit heftig umkämpften Ff3ge nach der rechten 
Priesterausbildung zu denjenigen, die überzeugte Anhänger der tridenti· 
nischen Seminarausbildung waren und dem Theologiestudium an staatlichen 
Universitäten ebenso kritisch wie skeptisch gegenüberstanden." Ausschlag· 
gebend für diese in nicht wenigen Vorträgen und Aufsätzen energisch vor· 
gerragene Option war für den Mainzer Regens zunächst einmal die diesbe· 
zügliche Entscheidung dcr Kirchc. 
11 Zu ditstn Vorgängen vgl. Im Einulnen LENHART, Moufangs Ablehnung als Kapitular-
vikar durch den hessischen Staat und die dadurch verursachte M:un:u:r Sedisvakanz von 
1877 bis 1886, in: AMRhKG 19(1967) 157- 191. 
.. .,Ein grundlegender Dlfferenzpunkt\ so erläutert ScIiArl., Vaticanum I (5. Anm.9) 
den kontrovers diskutierten Sachverhalt • .,be[r;lf die theologische und sonstige Bildung. Fur 
die ultramomane Richtung lag die Opuon ube:rwiegend auf emer m sich homogenen kirch· 
lichen und staa[sfreien Bildung, während fur die Gegenseite die I)rasenz der Katholiken an 
den paritätischen Universitilten das Ideal darstellte. Zum Teil, freilich nicht unterschiedslos, 
manifestierte sich dieser Gegcnsaa flir die Priesterausbildung in du Alternative .Semmar-
system' oder ,Unlversitiltsbildung· ... (57) VgJ. zum Ganzen auch WOlf, Jlricsterausbildung 
zwischen Universität und Seminar. Zur AU!ilegungsgeschichte des Tric:nter Semmardekrets. 
in: RQ 88 (1993) 218-236. 
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.. Die Kirche hat sich", so Moufang 1869 in einem Artikel im ,Katholik ', 
.. auf dem Concil von Trient für die Seminarien ausgesprochen, und die katho-
lische Moral lehrt uns, dass Zucht und Übung den Charakter bildet und die 
Leidenschaft überwindet. "19 Aber nicht nur die kirch liche Anordnung spricht 
entschieden für das tridentinische Seminar als AusbildungSSlätte für den Kle-
rus, Moufangs Priesterbild forden geradezu eine Priesterausbildung, wo Leh-
re und Leben unter einem Dach stattfinden, gewissermaßen aus einem kirch-
lichen Geist konzipiert sind. 
Das Bild, das Moufang vom Priester hat, ist in Anknüpfung an Bischof 
Colmar, dessen Olm Tridentinum orientierte Seminarstatuten Bischof KetteIer 
wieder in Kraft gesetzt hatte, das des guten Hirten, der nach dem Beispiel 
Christi seine ihm anvertraute Herde weidet. Von daher erfüllt der Priester, 
wie Moufang in seiner Pastoraltheologievorlesung die zukünftigen Priester 
lehrt, .. den erhabensten Beruf ... , den es auf Erden geben kann"". 
Was das näher hin bedeutet, führt der Mainzer Regens beispielsweise 1866 
in einer Predigt aus. Hier heißt es, der Priester ist .. ein Stellvertreter Christi"~I, 
der, von der Kirche bevollmächtigt und in ihrem Dienst und Auftrag, .,ein 
vierfaches Gnadenamr" u ausübt. Er ist "ein Lehrer der Wahrheit, nicht durch 
seine Wissenschaft, sondern durch die Kraft seines Priesterthums" 61 • Ob in 
der Schule die Kinder, auf der Kanzel die Gemeinde, im Beichtstuhl den Sün-
der oder im Gespräch .,jeden, der nach der göttlichen Wahrheit " verlangt -
immer gilt ohne Vorbehalt, dass die lehre des Priesters .. die LehreJesu Christi 
ist" '"'. Der (>riester ist aber auch der, der die Sünden nachlässt - das ist sein 
zweites Gnadcnamt. Diese Vollmacht hat der ('riester ., wirklich von Gon"il, 
insofern er "vom rechtmäßigen Bischofe geweiht und gesendet ist"". 
Da der Priester Stellvcrtrcter Christi ist, .,kann ... von ihm gesagt werden, 
was die heilige Schrift von Jesus sagt: es gehr eine Kraft des Scgens von ihm 
aus"". Darin besteht das dritte Gnadenamr des Priesters, dass "seine geweih· 
ten Hände ... die Schätze der Kirchc und die Fülle dcr Gnaden"" über die 
JO MOUF .... NG, Der ,Romanismus' und die ,M3in7.~r·t in: Katholik 49 (1869/1) 82-10 1, 
95 . 
.. Mitschrift .. Pastoral, nach d~r Vorlesung des Herrn R~gens Dr. Moufang" von Alum-
nus W. Mostr, Selt~ J, In: Martinusbibliothek Malnz, ItandschriftenabteiJung (Ha ndschrift 
ohne Signatur). 
'I MOUI'ANC, I'redigt bei der Feier des funfllgjahngen Pfarqllbilaums des Hochwurdigen 
HermJohann Peter Metz, Mainz 1866,9. 
ü Ebd. 10. 
iJ Ebd . 
.. Ebd. 
" Ebd. 11. 
.. Ebd. 
" Ebd. 13 . 
.. Ebd. 
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Menschen ausgießen. Das vierte Gnadenamr des Priesters sieht Moufang da -
rin, dass er das .,allerheil igste Messopfer"'~ darbringt. Hier steht er 3m 
höchsten, hier "ist er ... ein Mirrler zwischen Gott und den Menschen" 1O. 
Wenn der Priester durch sein hehres, übematürliches Amt so aus den ihm 
anvertrauten Menschen herausgehoben ist, sind ihm die Gläubigen nicht nur 
"heilige Ehrfurcht u 7L schu ldig, sondern der Priester selbst schuldet seinem 
Amt in jeder Hinsicht Frömmigkeit, Tugendhaftigkeit und Kirchlichkcit, mit 
einem WOrt ein heiligmäßiges Leben. In diesem Sinn gilt Moufang der Pries-
ter, wie er auf einem Katholikentreffen 1850 ausführt, als .. das belehrendste" 
Beispiel, "was es gibt, für das katholische Volk" ' l . 
Für ein solches Priesterideal braucht es nun, wenn man es auch nur halb-
wegs verwirklichen könncn soll, ei ne entsprechcnde Ausbildung, besser noch: 
eine Erziehung - und die garantiert für Moufang eben nur das tridentinische 
Vollseminar. Nur hier .. unter den Augen des Bischofs"1l kann die Berufung, 
die Eignung und der Eifer der Alumnen mit größter Sorgfalt geprüft werden. 
Nur hier können die Priesterkandidaten .,zu einer tadellosen Lebensfiihrung, 
zu Gebetseifer, zum Sakramentenempfang, zur Verehrung der Allerseligsren 
Jungfrau Maria sowie zu den anderen, einem Kleriker ziemenden Tugenden 
hingefühn werden" ~~. 
Kurzulll: Priester brauchen für Moufang nicht Wisscnschafrler und Ge-
lehne zu sein, sondern sie sollen Seelsorger und J)farrer sein, und deshalb ist 
für die Alumnen eine besondere Erziehungsweise nötig, die in erster Linie vor 
Verweltlichung und Lauheit bewahrt, zur Entsagung bereit macht, mit Liebe 
zur Frömmigkeit erfü llt und in klerikal-kirchlichen Geist einübt. Nirgendwo 
kann für den J\olainzer Regens das Priestersein besser eingeübt werden als im 
tridentinischen Seminar, das die Alumnen aus ihrer normalen Umwelt heraus-
nimmt und in ei ne in sich geschlossene, kirchliche, von modernen Strömun-
gen unberührte Welt versetzt, ei ne Welt, wo Studium, Gottesdienst und Ge-
meinschaftsleben eine Einheit bilden, wo alle, HausleifUng und Professoren, 
am gleichen kirch lichen Strang ziehen und der Alltag bis in die Einzelheiten 
unter ständiger Aufsicht genau geregelt ist. 
In diesem Sinn steht Moufang dem Mainzer Seminar nicht nur als Regens 
•• Ebd. 14 . 
... Ebd. 15. 
71 Ebd. 
, Vcrhandlungen der vierten Gener:al-Versammlung des katholischen Vereines Deutsch-
lands am 24. 25. 26. und 27. September 1850 zu Linz. Amtlicher Bericht, LlIlz 1850, 214-
217,hier215. 
'J MOUFANG, Zwölf Jahre einer theologischen Fakultät, in: Katholik 43 (1863/1) 540-
555,549. 
-. MOUFANG, Vorschläge lUr Erneuerung d~ Lebens in Klcrus und Volk, 111: KElTFLU, 
Sämtliche Werke und Briefe. Im Aufuag der Akademie der Wissenschaften und der Literatur 
Mainz hcr:ausgegeben von E. JSERI.OII, Bd.l,5, M;lInz 1985,334-347.335. 
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vor, lehrt er hicr nicht nur als Professor, sondern übt zeitlebens zugleich auch 
das Amt des Spirituals aus, hä lt also in der Regel selbst die täglichen Betrach~ 
rungen, wöchentlichcn Exhonen und jährlichen Exerzitien, die da s geist lich~ 
kirchliche Rückgra t der Priestererziehung bildeten. 
Selbst von beispielhaftem Lebenswandel lind mit dem sprichwörtlichen 
Mainzer Humor und Wirz gesegnet, galt Moufa ng bald - so das Uneil eines 
seiner früheren Alumnen - als "der Mittelpunkt und die Seele" '! des ganzen 
Priesterseminars; und Moufang selbst bekennt 1868 in einem Brief an Bischof 
Ketteler, dass er als Regens seinen ,Lebensberuf<76 gefunden ha be. So wurde 
mir einem von seiner Sache üben:eugten und von sei nem Naturell her begeis-
ternden Regens an der Spine das Mainzer Priestersemina r schnell zu einer 
Musterstätte kirchlicher christkatholischer Priesterbi ldung ..., und Moufang 
zu dem Regens, der im 19. Jahrhundcrt, nach Liebermann, wohl d ie meisten 
Priester nicht nur der Mainrer Diözese entscheidend und nachhaltig in diesem 
Sinn geprägt hat. 71 
"Als Regens und Professor der Theologie", so resümiert Josef Görten den 
langjährigen Dienst im Mainzer Seminar, .. hatte sich Moufa ng in dcr Tat un-
gewöhnliche Verdienste um die Heranbildung eines kirchlich freuen lind see-
leneifrigen Klerus erworben. " "", 
3. Der Thcologe Christoph Moufang 
Ocr Schweizer Theologieprofessor Porrmann würdigt seinen ehema ligen Re-
gens und Lehrer Moufang in seinem Nachruf auch als .,tuchtigen Theologen 
und Mittelpunkt einer berühmten theologischen Schulc" lO . Während seiner 
Regentcnüitigkeit hatte Moufang immer auch die Professur für Moraltheo-
logie und Pastoraltheologie an der Hochschulc des Mainzer Priestersemina rs 
inne. 
7J So Prof. I'OItTMANN in seinem Nachruf auf Chnsroph Moufang im Lu;(erner ,Varer-
land' vom 23.03. 1890, in: Dom- und Diozesanarchiv Mamt, Iksr. Domkapirel, Nr. D 5.2; 
Nr.8a-b. 
". Vgl. GÖlTEN, Chrisroph Moufang (s. Anm.1) 38. 
" Nach johann Michael RAICtl galr das Main:t.t r Prlestersemmar Hmir Recht wie ,Der 
Kllrholik von Moufa ng u(nd) Ileinrich· als ein Horr des neuen Scholasticismus oder Roma-
nismus wie namentl ich die Munchner u(nd) Tlibinger zu raufen belieben~. So Kettelers Se-
krerär in einenl Brief vom 31. März 1863 an den Spiritual des Germ3mkums P. Franz Xaver 
I/uber Sj , zit ien nach 815(110", Theologie (s. Anm. 36) 61 Anm. 2 . 
... Um die Mure der 60cr j ahre des 19. Jahrhunderrs kam die 1I.llfte der Alumnen des 
Mainzer Priesrerseminars aus anderen deutschen bzw. aus schweizerischen und fra nzösi-
schen Bistumern. Vg!. dazu GÖTrl:N, Chrisroph Moufang (5. Anm. 2) 36 . 
., Ebd.43 . 
• POII.TMANN, Dr. Chrisroph Moufang. [in Charakterbild, m: Luzerner ,Vaterland· vom 
23.03. 1890, in: Dom· lind Diözesanarchiv Mainz, Besr. Domkapirel, Nr. D 5.2; Nr. 8a-b. 
293 
Obwohl von .. glänzender Begabung ..... war Moufang nie zur Promotion 
gekommen, ja er hatte entsprechende Vorschläge seines Freundes Friedrich 
Windischmann (18 11 - 1861)11 stets abschlägig beschieden. Der frisch geba-
ckene Professor trat also scin akademisches Lehramt ohne irgendeine speziel-
le wissenschaftliche Vorbereitung an; das dafür norwendige Rüstzeug musste 
er sich notgedrungen erst im Laufe der Zeit auf autodidaktischem Wege er-
werben. 
Schon diese Umstände zeigen, dass Moufang nicht unbedingt ein Vollblut-
wissenschaftler war. Moufang war in erster linie Praktiker - und darin ge-
wiss ein Prototyp der Mainzer Schule.·J Von seiner praktischen Ausrichtung 
zeugen seine zahlreichen Publikationen, die - bis auf wenige Arbeiten - eher 
journalistischen denn wissenschaftlichen Zuschnitt haben;'" seine praktische 
Ausrichtung steht aber auch in innerem Zusammenhang mit seiner Konzepti-
on von Priestererziehung: es gilt, zukünftige Pfarrer für die Seelsorge am gläu-
bigen Volk auszubilden - das fordert eine Theologie, die eher am Katechismus 
als an der wissenschaftlichen Monographie ihr Leitbild finder. Ganz in die-
scm Sinn zählt etwa der Kirchenhi sroriker und Rottenburger Bischof earl Jo-
seph Hcfele ( 1809-1893) 1869 Moufang in einem Brief zu den wissenschaft-
lichen Lehrern in Deutschland , die Praktiker, aber nicht wirklich Gelehrte 
sind." 
Entsprechend seiner ultramontanen Grundüberleugung ist Moufang -
wie der zweite Mainzer Kreis insgesamt - als Theologe Neuscholastiker. Als 
solcher tritt er 1863 bei der Versammlung der katholischen Gelehrten in 
München" öffentlich in Erscheinung, indem er den Protest der Neuscholasti-
ker gegen Döllinger verliest, der in seiner Eröffnungsrede die als ,römische' 
Theologen apostrophierten Neuscholastiker scharf attackiert harre. Ungeach-
tet dieses Auftritts darf man den Mainzer Moralprofessor aber doch wohl 
1I MAY, ChrisfOph Moufang (s. Anm. 43) 228. Auf Anregung von Joscph I-Iergenröther 
wurde Moufang anlässlich seines silbernen Prieslerjubiläums im Dezember 1864 von der 
katholisch.theologischen Fakultal der Jul ius-Maxlmilians·Universilal Wunburg die theo-
logische Ehrendoktorwurde verliehen. 
U Friedrich Windischmann, ein Sohn von Carl). Windischmann, war lUn.lChst Extra· 
ordinarius fur Kirchenrecht und Neues Testament an der Munchener Universität, ehe er 
1846 unter F..rzbLschof Graf von Reisach Generalvikar der Eru:!iouse Munchen wurde. 
11 Ihrer ganzen Pragung nach waren dIe ,Malnur', so WALTEN, Die neuscholastische 
Philosophie im deutschsprachLgen Raum, in: CoRETH, Christhche )'hilosophie Bd. 11 (s. 
Anm. 11) 131-194, "an theoreti.schen Problemen wenig Interessierte Prnktiker" (132) . 
.. Vg1. daw den Überblick iiber Moufangs literarisches Werk bei KLOS'-, .. Weil es Gon 
durch die Kirche befiehlt" (5. Anm. 3) 211-220. 
11 Vgl. B1SCIIOI'. Theologie (s. Anm. 36) 124 f. 
10 Zu Vorbereitung und Verlauf der Munchener Gelehnenversammlung vgl. SCIIWAIGER, 
Die Munchener Gelehnenversammlung von 1863 in den Stromungen der katholischen 
Theologie des 19.Jahrhunderts, In: DER5. (Hg.), Km:he und Theologie im 19. Jahrhundert, 
GOllln8en 1975, 125-134. 
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eher zu den gemäßigten, vor a llem immer wieder auch um Verständigung be-
mühten Neuscholastikern rechnen, werden doch ,Versöhnlichkeit' und ,Frie-
densliebe' stets a ls hervorstechende Charakterzüge Moufangs genanntY 
Doch auch dieser sympathische Wesenszug darf nicht darüber hinwegtäu-
schen, worin für Moufang jede Verständigung zwischen den sog. deutschen 
und römischen Theologen gründen muss: in der, wie er in einem Bericht über 
die Gelehrtenversammlung 1864 schreibt, "innigsten Ehrfurcht gegen den 
heiligen Stuhl, das unfehlbare Tribunal der Wahrheit" lI . 
Als Neuscholastiker vertritr Moufang auch seine Fächer Moraltheologie 
und Pastoraltheologie am Mainzer Priesterseminar, die er, nach Heinrich 
Brück, a ls "wahre kirchliche Wissenschaft" nach .. ächt kirch lichen Grund-
sät'Le(n)"" unterrichtete. Obwohl Moufang zwei theologische Disziplinen 
lehrt, verstand er sich immer primär als Moraltheologe. Seine diesbezüglichen 
Vorlesungen im theologischen Grundstudium liegen uns unter dem lirel 
,Grundlinien der katholischen Moral' als gedrucktes Manuskript vor. Ana-
lysiert man dieses 104 Seiten starke Büchlein, lassen sich fo lgende wesentliche 
Charakteristika seiner Moraltheologie deutlich herausarbeiten:% 
• ,Kirchlichkeit' ist der Wesenszug von Moufangs moraltheologischem Den-
ken. Die ,Kirchlichkeit' gibt seiner Ansicht nach der katholischen Moral-
theologie ihre unverwechselbare Gestalt und ihre Überlegenheit gegenüber 
jeder anderen Sittenlehrc. Schon der Voll begriff von Sittlichkeit lässt sich 
für Moufang nur über einen konstitutiven Bezug auf die Kirche, will heißen 
auf ihr Lehr- und Leitungsamt, gewinnen. Dementsprechend ist alles an 
Moufangs moralrheologischer Konzeption kirchlich: die Quellen, die Me-
thode, die Erkenntnisweise, die Inhalte. Im Hintergrund steht dabei die ty-
pisch neuscholastische Präponderanz des Übernatürlichen: Schlichtweg 
entscheidend ist das übernatürliche Ziel, das der Mensch unbedingt errei-
chen muss, da er daraufhin von Gott angelegt worden ist. Zu diesem Ziel 
kann aber kompetent allein nur die katholische Kirche führen. Moraltheo-
logie als Weg zur Sel igkeit kann desha lb nur Wegführung nach Maßgabe 
der Kirche sein, Moraltheologie muss mithin strikt kirchlichen Charakter 
haben. Mit dem kirchlichen Zuschnitt der Moraltheologie stcllt Moufang 
allch deren theologisch-positiven Cha rakter pointiert heraus. Er wendet 
sich damit gegen den Rationalismus von Aufklärung und Moderne. Zu-
" So belOm etwa MAY, Christoph Moufang (5. Anm. 43), dass Moufang niemals ein 
~Scharfmacher in theologicis" (228) gewesen ist. 
11 MOUFANC, Die Versammlung btholischer Gelehrten, in: Katholik 44 (186412) 95-
111,100 . 
.. Heinrich BROCK, Moufang (5. Anm. 3) 15. 
tO Zur moraltheologischen Konzeption Moufangs vgl. im Einzelnen KLOSE, "Weil es 
Gon durch die Kirche befiehJt~ (s. Anm. 3) 22 1-409. VgJ. auch Ludwig BERG, Christoph 
Moufang als Moraltheologe, in: Jahrbuch für das Bisrum Maim. 4 (1949) 101- 1 14 . 
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gleich zielt er auf kirch liche Selbstvergewisserung nach innen und Stä rkung 
der katholisch·konfessione llen Iden tität der Alumnen, also der kirchlichen 
Kerngru ppe zukünftiger Pfarrer. Kunum: Moufangs Moraltheologie ist 
eine Moraltheologie aus dem Binnenraum der Kirche für den Binnenraum 
der Kirche. 
• Die Entscheidung für eine buchsm bengetreu an der Lehre der Kirche orien-
tierte Moraltheologie ist zugleich die Entscheidung für das Prinzip von Au-
torität und Gehorsam. Moufang hebt primär nicht auf GOrt a ls transzen-
denten, sondern auf Gott als weltimmanent offenbarenden sittlichen 
Gesengeber ab, der das kirchliche Leh ramt mit der Vermittlung seines Wil-
lens betraur. Der damit vorgezeich nete Weg zur Erkenntnis des Sittlichen 
rekurriert deshalb ka um auf eigene Einsicht, auf eigenes Begreifen, sondern 
in erster Linie auf den Gehorsa m gegenüber der gebietenden bzw. verbie-
tenden Au torität Gones im WOrt der Kirche. Mit dieser, den Geda nken der 
Autonomie des Sinlichen letztlich zurückweisenden Prioritiitensenung 
geht eine gewisse Tendenz zur Veriiußerlichung ei nher, gründet doch der 
geforderte sittliche Gehorsam offensichtlich nicht im inneren Wort eigener 
Gewissenserkenntnis, sondern im äußeren WOrt kirchlicher Autorität. Dass 
man sich auf diese Weise auch von vornherein der Kommunikabilität ka-
tholischer Mora ltheologie und der Möglichkeit einer offenen argumentati-
ven Auseinandersenung mit nichrkatholischen Positionen begibt, liegt auf 
der Hand. 
• Akzenruierr man in der Moraltheologie so stark die äußere Auroritiit der 
Kirche wie Moufang, wird zugleich auch der Bereich der objektiven Sitt-
lichkeit in den Vordergrund gestellt. Folglich gilt Moufangs Interesse fast 
ausschließlich der Darstellung der göttlichen Gesetzesordnung, wird alles, 
auch der Bereich der Gnade und der Sakramente, unter dem positiven Leit-
begriff der göttlich angeordneten Pflicht gesehen, dem, im Falle der über-
tretung, der negative Leitbegriff der Sünde korrespondiert. Der Mensch als 
Subjekt der Moral und die daran gewonnenen sittlichen Kategorien des 
Dynamischen und Prozesshafren, des Organischen und der Entwicklung, 
wie sie etwa im Begriff der Tugend zur Sprache kommen, finden demgegen-
über kaum Beachtung. In su mma: Das ganze sinliche Leben des Menschen 
wird als korrekte Erfüllung einer von Gon gesenren und von der Kirche 
vermittelten statisch gedach ten Ordnung versranden. 
• Die Korrespondenzbegriffe ,Pflich t' und ,Sünde' ind izieren schließlich, wo-
raufhin Moufangs Moraltheologie ziel t: auf die Vorbereitung des zukünfti-
gen Priesters als Beidllvater. Der genau abgezirkeltcn Pflicht entspricht die 
gena u bemessene SUnde - was zu beurteilen vor allem Aufgabe des Beicht-
vaters ist mit Blick auf die Frage, ob ein bestimmtes Verhalten so pflicht-
widrig ist, dass es schon als Todsünde ei ngeordnet werden muss oder noch 
a ls lässliche Sünde klassifiziert werden ka nn . Damit ist Moufangs nCllscho-
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lasrische Moraltheologie der Anlage nach praxisorientiert, womit auch 
harmonierr, dass er für das moralrheologische Hauptstudium 30m Mainzer 
Priesterseminar das kasuistische Lehrbuch ,Compendium theologiae mora-
lis' des Jesuiten Jean-Pierre Gury verwendet. 9L 
Rein inhalr1ich betrachtet, präsentiert Moufang in seinen ,Grundlinien der 
katholischen Moral' im Großen und Ganzen den traditionellen Lehrstoff. 
Nicht mehr nur traditionell ist allerdings seine Berücksichtigung der gesell-
schaftlichen Institutionen, samt seiner Behandlung des Verhältnisses von 
Staat und Kirche. 
4. Der Politiker Christoph Moufang 
Moufangs Praxissinn entsprach sein politisches Talent. Er war, wie es immer 
wieder heißt, eine eminent politische Natur und darin gewiss Bischof Ketteler 
kongenial. 'l Dank dieser nicht a lltäglichen Begabung verstand es der Mainzer 
Regens und Theologe, obwohl immer nur in seiner Heimatstadt Mainz ansäs-
sig, weithin bekannt zu werden und sich als eine der führenden Gesta lten der 
katholischen Bewegung in Deutschland zu etablieren. Politisch tätig zu sein 
im Interesse und aus Liebe zur Kirche - das ist vielleicht überhaupt das mar-
kanteste Charakteristikum des vielseitigen Moufang. 
Das politische Imeresse Moufangs zeigt sich bereits in seinem gerafften 
moraltheologischen Grundkurs .Grundlinien der katholischen Moral'. Hier 
findet sich mit der Behandlung der gesellschaftlichen Institutionen in nuce 
auch so etwas wie eine Theorie vom Sm3t und vom Verhältnis, in dem Staat 
und Kirche zu stehen haben. 
In diesem Zusammenhang definiert Moufang den Staat zunächst einmal 
grundsätzlich .. als jene Ordnung der menschlichen Gesellschaft, welche zu-
nächst die Sicherheit der zeitlichen Rechte und Güter, und die Förderung der 
gemeinsamen, sowohl leiblichen als geistigen Wohlfahrt bezweckt". 'j Dem-
entsprechend ist die dem Staa t von Gon zugewiesene Aufgabe die Sorge um 
das irdische Wohl des Menschen, allerdings mit der Einschränkung .. sowei r 
dasselbe nichr von den einze lnen lind von der Familie rea lisiert werden 
,. Die erS"Ie Auflage von GURVS weitverbrelletem Compendium theologiae moralLs., das 
Moufang auch schon für ~Ine .Grundlinien der katholischen Moral' als Vorlage dieme, er· 
schien 1850 in Lyon. In weit stilrkerem Umfang als auf Gury greift Moufang bei der Abfas-
sung stLner ,Grundlmien' aber auf zwei andere moraltheologische I..e:hrbucher zurm:k, em· 
mal auf das ,Lehrbuch der katholischen Moral' (Mainz 1849) des SormeT Moraltheologen 
und spateren Paderborner Bischofs Konrad MARTIN (1812-1879) und zum anderen auf den 
,Grundriß der kathohschen Moral; (Mamz 1843) von Heinrich KLEI!. 
U .. Er besaß", so etwa MAY, Chrrsroph Moufang (5. Anm. 43) uber den Matnztr Regens, 
.. eme ausgesprochen politische Ikgabung" (23 1). 
tI MOUFANC, Grundlmien der katholischen Moral, o. Ort und Jahr, 99. 
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kann".94 Der Sache nach deutet sich also schon hier - siebzig Jah re vor QUA-
DRAGESIMO ANNO - der Grundsatz des Subsidiari tätsprinzips und damit 
eines der klassischen gesel lschaftl ichen Aufbauprinzipien der katholischen 
Soziallehre an. 95 
Was die Herkunft des Staates betri fft, gründet er als von Gort selbst instal-
lierte gesellschaftliche Ordnung allein im Wil len des Schöpfers und nicht etwa 
" im Wil len der Menschen" oder in ei nem" Vertrage"%; damit weist Moufang 
die Staatstheorien eines Thomas Hobbes (1588-1679) oder eines Jean-
Jacq ues Rousse3 u (17 12- 1778) entschieden zurück. ~7 Nur als Ordnung GOt-
tes besitzt der Staat nämlich die nötige Autoritä t, gilt doch die sta atliche 
Obrigkeit nur dann a ls von Gort angeordnet und damit als dessen Stell vertre-
terin. Nu r weil eigenständige Ordnung Gottes, eignet dem Staat neben der 
Famil ie und der Kirchc überhaupt auch ALUonomie. 
Bezüglich der Verfassungsform des Staatcs legt sich Moufang nich t fest; 
Monarchie, Aristokratie und Dcmokratie - alle diese Verfassungsformen 
können rich tig scin, .. wenn die Gewa lt verständig und gemäßigt zum Woh l 
des Ganzen gehandhabt wi rd"?' , Wichtig ist allein die Abwehr jeglicher 
.,Staatsomnipotenz" lind jeglichen "Absolutismus" , da hier die Staatsgewalt 
.. ihres Ursprungs und ihrer Verantwortung vor Gott vergessend, ihren Willen 
für die Quelle und das Maaß des Rechtes hält" ". 
Deshalb fordert Moufang an erster Stelle von der staatl ichen Obrigkeit 
.. eine an den ewigen Grundsätzen der Gerechtigkeit""X1, also eine am von 
Gort gcser-l.ten Natu rrecht orientierte Hei lighaltung des Völkerrechts und 
der zwischenstaa tlichen Verträge wie auch eine entsprechende Gesetzgebung 
und Rechtsp flege nach innen. Neben einer solchen qualifizierten Hand-
habung des Rechts obliegt der staatlichen Obrigkeit weiterhin die Aufgabe 
der Förderung der öffentlichen Wohlfahrt wie auch des Schutzes des Staates 
sowohl " in sei iler eigenen Ordnung" als auch "in seiner Integrität und Exis-
tenz" 101 . 
Wenn Moufang in den ,Grundlinien der katholischen Moral' die "Aner-
kennung und Schonung individueller und corpora ti ver Selbstständigkeit " 10l 
.. Ebd. 
,! Der Ausdruck ,Subsidiari rärsprinzip' geht auf Gustav GUNDU\CII SJ (1892-1963) zu' 
rück und finder über die Enzyklika QUADRAGESIMO ANNO (1931) erstmals Eingang in 
d ie k:ltholische Lehrverkündigung. 
" MOUFANG, Grundlinien (s. Anm, 93) 99. 
" Zur Staa tslehre von Hobbes und Rousseall vgl. etwa Josef Kardinal HÖFfNER, Chrisr· 
liehe Gesellschaftslehre, hrsg., be:arb. lind ergänzt von Loth:ar Roos, Keveber 1997, 260ff. 
" MOUFANG. Grundlinien (s. Anm. 93) 99. 
" Ebd. 
100 EIxI. 100. 
101 Ebd. 
, 0.1 Ebd. 
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zu den Pflichten der staatlichen Obrigkeit zähl t, enthält dies bereits auch 
einen Hinweis darauf, wie er sich das rechte Verhältnis von Staa t und Kirche 
denkt. 
Prinzipiell gilt hier zu nächst, dass Staat und Kirche von Gorr als selbstän-
dige Ordnungen mir je eigenem Aufgabenbereich, eigener Gestal t und eigenen 
Autoritätsmusrern gegründet worden sind .101 Dabei eigner der Kirche die grö-
ßere Würde, ist sie doch, anders als der Staat, .. unmittelbar von GOtt"' 1'" und 
führt die Menschen zum alles entscheidenden Ziel ewiger Seligkeit. Hinzu 
kommt Folgendes: Von Gon zur authentischen Sachwalterin auch der lex na-
ruralis bestellt, kommt der Kirche grundsätzlich die Rolle ei ner Hüterin auch 
der gorrgesetzten Koordinaten des Staates zu , der ja eine Einrichtung eben der 
lex naturalis, der Schöpfungsordnung ist. 1111 
Konkret sieht Moufang das Verhältnis von Staat und Kirche so, dass beide 
"nicht in Trennung oder ga r in Widerspruch" stehen durfen, sondern nach 
Gottes Willen zusa mmenwirken müssen, ., 1) weil beide Ordnungen gott-
lichen Ursprunges si nd, 2) weil selbstverständlich die naturliehe Ordnung 
(d. h. der Staat, der Verf.) die Zwecke der übernatürlichen (d. h. der Kirche, 
der Verf.) unterstützen muss; 3) weil beide das Wohl der nämlichen Individu-
en, wenn auch in verschiedener Beziehung, zu fördern haben , und 4) weil die 
christlichen Träger der Staatsgewa lt ihren eigenen Ueberzeugungell und 
Chrisrenpflichren nicht untreu werden und entgegen handeln dÜrfen", I)f;. 
Auf diesem Hintergrund des Verständnisses vom Staat und vom Staat-Kir-
ehe-Verhältnis gesta ltct sich Moufa ngs Politik. Als Gründer dcr Großdeut-
schen Partei setzt er sich mit aller Kraft für die sog. großdeutsche lösung ein, 
hir ein .. Völkergebiet" , wie es im Parreiprogramlll hei ßt, "bestehend aus allen 
Minclsra aten, aus Preußen und dem großen herrlichen Oesterreich" 107 . Nach 
außen hin nationalpolitisch motiviert, stand dahinter zugleich unausgespro-
chen die Absicht, nur mir Österreich das katholische Übergewicht im deut-
schen Staatenverband aufrecht erhalten zu können. 
Als Mitglied der ErSfcn Darmstädter Kammer verwahrr sich Moufang ent-
101 Vgl. ebd. 6. 
U" FIx!. 101. In emer Rede auf dem Mimchener Katholikemag von 1876 bezeichnet 
MOUFANG die Kirche als die gegenuber dem Staat .. hohe:re: Ordnung GonC'S". Die: uiden 
der Kirche: und die Vorhe:rsagunge:n Christi, Munehe:n o. Jahr. 15. 
1&1 Vgl. MOUF,,"'G, Grundlinien (s. Anm. 93) 2 ff. In seine:m Vonrag auf einer Kalholi -
ke:nversammlung 1871 in MllIlchen sprichl MOUFANC e:twa vom l'apM als .. Lehre:r für Vol-
ke:r lind Könige", ., Hort des goulichen Gc:serl.e:s", .. Le hrer der GeWiSsen", .. Wahre:r de:r 
Ordllung~. Der besondere Schur ... GOII~ über Papst Pl US IX. Rede, gehallen in der Katholl -
ke:nversammlullg zu München am 16. Juni 1871, Malllz 187 1, 17. 
'00 MOUI'ANC, Grundlinien (s. Anm. 93) 99. 
H· MOU.-"NC, Das Programm der Fon<>ehrllls-Parrel, btleuchlet 111 der Versammlung der 
GrolldeUlschen am I. Seplember 1862, in: M:unzer Joumal vom 6. September 1862 
(Nr. 207). Extra-Beilage. 
299 
schieden gegen jegliche staatliche Übergriffe in den Rechts- und Kompetenz-
bereich der Kirche und kämpft unermlid lich für ein Verhältnis von Staat und 
Ki rche, das die Selbstständigkeit und Freiheit der Kirche wahrt und akzep-
tiert. Im Kulturka mpf wehrt sich der wackere Mainzer Regens in Darmstadt 
und Berlin gegen eine, die Gerechtigkeit verletzende Gesetzgebung, also ge-
gen den Kanzelparagraphen, die Einführung der obligatorischen Zivi lehe, die 
Zerschlagung der katholischen Schulen und die Ausweisung der Jesuiten -
ohne allerd ings in irgendeinem dieser Anliegen Erfolg zu haben. 
Aber Moufang setzt sich in den 70er und 80er Jahren des 19. Jahrhunderrs 
als Politiker nicht nur fü r die zunächst bedrohten und da nn verletzten Rechte 
der Kirche ein, er ist in dieser Ze it zugleich auch einer der führenden deut-
schen Sozialpolitiker katholischer Provenienz. Der Mainzer Domkapitular 
gehört zu denjenigen hellsichtigen Geiste rn , die schon früh auf die Problema-
tik der sozialen Frage aufmerksam wurden, wobei er sich in seinem Denken 
und dessen Entwicklung weitgehend an Bischof Ketteler orientierr. 1ol 
Wie Ketteler ist auch Moufang die soziale Frage zunächst eine rein religi-
ös-sittliche Frage, d. h. religiös-sittlicher Verfa ll wird als Ursache der sozia len 
Übelstände, religiös-sittliche Erneuerung im Geist des Christentums und 
kirchliche Caritas werden als Mittel ihrer Behebung gesehen. Wie Ketteler 
ändert auch Moufang seine traditionelle Sichtweise der sozialen Problematik 
von der Mitre der 60er Jahre des 19. Jah rhu nderts an. Religion und Sittlich-
keit allein, so heißt es nun, können die sozia le Frage nicht lösen; es braucht 
auch strukturelle Veränderung und die Unterstützung des Staates. Wie Kette-
ler versteht sich auch Moufang als Vertreter der Arbeiter und ihrer Interessen. 
Wie für KetteIer steht schließlich auch fü r Moufang die Beschäftigung mit der 
sozia len Frage nicht isoliert, sondern in engem Z usa mmenhang mit dem mo-
dernen Libera lismus, der ihm wie seinem Bischof als Verursacher der sozia len 
Krise gilt. 
Da es bei der sozia len Frage allgemein um die Notstände der verschiede-
nen Arbeiterklassen geh t, bezeichnet sie Moufang kurzerhand als die Arbei-
terfrage. 1011 Im Einzelnen schlägt er nach einer relativ differenzierten Analyse 
der Missstände und ihrer Ursachen fo lgende Minel zur Lösung der sozia len 
Frage vor: "Obenan", so Moufang, "stelle ich die Religion"1l0, wobei ,Reli-
gion' im Sinne von ,katholischem Christentum' zu verstehen ist. Ohne die 
geistliche und versittlichende Kraft des katholischen Glaubens, der die geisti-
gen Bedürfnisse der unsterblichen Seele befriedigt, ist für den Mainzer Regens 
die sozia le Frage nicht zu lösen. 
101 Vgl. dazu im Einzelnen GÖITIl.N, Christoph Moufang (5. Anm. 2) 203-214 und KLO-
SI'., ~ Weil es Gon durch die Kirche befiehlt" (s. Anm. 3) 410-434. 
109 Vgl. MOU FA NG, Die Min elzur Besserung der sodalen Lage der ArbeiTer, Mainz o. 
Jahr, 2. 
110 Ebd.7. 
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An zweiter Stelle kommt der Beitrag der Arbeiter selbst, die im Sinne des 
individuellen Leisrungsprinzips für solide Berufsausbildung und fleißige Be-
ru fsausübung Sorge tragen müssen. Hierhin gehört des weiteren die Hilfe 
durch die Familie, will heißen "eine christliche Frau", die "mit kluger Spar-
samkeit für das Nöthige sorgt" und" woh lerlogene Kinder" ll ', die den Arbei-
ter erfreuen. Herhin gehört schließlich auch die Assoziation der Handwerker 
und Arbeiter, ihr Zusammenschluss, um gegen "die Hartherzigkeit des Capi-
tals" Hl bestehen zu können. 
Das dritte Mittel zur Lösung der sozialen Frage liegt für Moufang in den 
Händen des Staates. Der Staat soll auf vierfache Weise helfen, "nämlich 
1) durch den Schutz der Gesengebung; 2) durch Geld-Unterstützung; 
3) durch Minderung der Steuer- und Militärlast; 4) durch Beschränkung der 
Herrschaft des Capitals" 'u . 
Gerade in diesen Forderungen nach einem Staat, der sich nicht nur als 
Rechtsstaat, sondern auch als Wohlfahrtsstaat gebärden soll, wirkt Moufang, 
sonst strikt anti modern, auf einmal sehr modern, weist er doch auf ein Modell 
hin, das als ,soziale Marktwirtschaft' in der Bundesrepublik Deutschland 
Karriere gemacht har. 
Resümieren wir die Ausführungen im Sinne einer abschließenden Würdi-
gu ng. ChrisfOph Moufang wächst in familiären Verhältnissen heran, wo alles 
strikte christkatholische Kirchlichkeit atmet. Zugleich sind die äußeren Ver-
hältnisse so, dass die katholische Kirche unter widrigen, nicht selten feind-
lichen Umständen zunächst erst wieder einmal Stand gewinnen und dann die-
sen Stand mühsam behaupten muss. 
Beides zusammengenommen sind die Grundbedingungen, die aus Mou-
fang ei nen Mann formen, für den Kirchlichkeit zum Lebensprogramm wird. 
Als Regens geht es ihm um den inneren geistlichen Wiederaufbau der Kirche 
von Mainz, der natürlich nur nach Maßgabe der Kirche selbst, also kirchlich 
geleistet werden kann. Als Theologe geht es ihm um eine kirchliche Moral-
und Pastoraltheologie, um kirchliche Selbsrvergewisserung, um die Stärkung 
einer konfessionellen katholischen Identität der zukünftigen Priester und um 
unmittelbare seelsorgliche Praxisrelevanz im Si nne der Kirche. Als Politiker 
schließlich geht es ihm um die äußere Reorganisation der Kirche, um ihre 
Unabhängigkeit vom Staat und um das Ausloten von Möglichkeiten. als Kir-
che neuen gesellschaftlichen Einfluss zu gewinnen. 
Die strikt kirchliche Position galt Moufang dabei nicht als die einer Grup-
pe in der Kirche, sondern als die a llein legitime. Dies vorausgesetzt, entsprach 
es seiner auf Ausgleich bedachten Natur nicht auszugrenzen, sondern auf Ge-
111 MOUFANG, Oie sociale Frage und der Verem der deutschen Katholiken, Mainz 1874, 
14. 
111 MouFANc, Mine! (5. Anm. 109) 9. 
111 Ebd. 10. 
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meinsamkeit und Einheit a ller hinzu wirken. Bei all dem ist Moufang weithin 
immer auch ein Kind seiner Zeit - mit allen Engführungen und Einseitigkei-
(en. 
Dass es dem Praktiker Moufang als Regens, Theologe und Politiker aber 
letztlich stetS um die Sorge an den Menschen gi ng, nicht nur um die Sorge für 
deren Seelenheil, sondern auch tllll die Sorge für die Grundbedingungen einer 
menschenwürdigen Existenz, und dass er hier die vom Staat unabhängige Kir-
che in der ersten Verantwortung sah - das macht sein Leben und Wirken auch 
aus heutiger Sicht beachtlich, das ist auch heute noch einer Erinnerung wert. 
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GEORG LANGENHORST 
Gertrud von le Fort heute lesen? 
Eine krirische Annäherung aus theologisch-literarischer Perspektive 
Zusammellfassullg: Gertrud von le Fort gilt als die klassische Repräsentantin der ex-
plizit chrisdichen Literatur in Deutschland. Ihr Werk wird heute jedoch nur noch selten 
rezipiere Gegen alle ideologischen Verdächtigungen und ästhetischen Abwertungen 
lässt sich zeigen, wie die Autor;n beides zugleich war: Ihrer Gegenwart voraus und 
doch gebunden an traditionelle Wehsicht und PoelOlogie. In differenzierter Wahrneh-
mung scheint ihr Werk auf als zentraler Baustein der deutschsprachigen Literatur des 
20. JahrhundertS. 
Abstract: Gerrrud von le Fort is considered 10 be the most rcpresentative aUlhOT of the 
cxplicitly Christian literature in Germany. Her works, nowever, are only rarely read 
and inrerpreted. Notwithstanding ideologieal suspicions or aesthetic rcservations, it 
can be shown that Ihe author was both at d\e same time: ahead of her times und yel 
deeply roored in a traditional view of life and poetics. When analYl.Cd in subde differ-
entiation her works emerge as cemral constituems of Germany's 20'h cemury litera· 
ture. 
Gerrrud von le Fort (I876-1971)? Ih r Werk gehört nicht zu den Texten, die 
heute viel gelesen oder diskurierr würden. Sie scheint zu einer Generation von 
Venretern der ,.,explizit christlichen Literatur'" zu gehören, deren Bücher 
heute in Bibliotheken ungestört zustaubcn ... Hymnen an die Kirche", der TI-
tel ihres berührnresren Gedichtbandes, wirkt für viele eher abschreckend. Zu-
dem drä ngt sich der Verdacht auf, dass eine heurige Besinnung auf Gerrrud 
von le Fort vor allem in solchen Kreisen stattfinden könnte, die in der Be-
schwörung dieser Dichterin vor allem eine kirchliche Wirklichkeit vor dem 
Zwei ten Vatikanischen Konzil idealisieren l , in der das Werk der Konvertitin 
also einem überkommenen Kirchenbild, Menschenbild und einer reaktionä-
ren Idealisierung dienen soll. Wie also, warum also kann oder soll man sich 
heute dem Werk dieser Dichterin annähern? Wo sind Haftpunkte, die eine 
Beschäftigung mit Person und Schriften lohnenswert erscheinen 13ssen? 
I Vgl. Gcorg L ANCEN'IOR$T, Theologie und Literatur. Ein Handbuch, Darmstadt 2005, 
37-48. 
I So Icndenzidl in: LOIhar BoSSLE I Jod POTTrE. (Hg.), Chmtliche LIft'ralUT im Auf-
bruch. Im Zeichen Gf:nrud von le Fons, Wunburg J 988; DIES. (Hg.), Deuische christliche 
DichteTmnen des 20. Jahrhundens. Wunburg J 990. 
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I. Indirekte Annäherungswege 
Aufhorchen ließ ein vor gur zwanzig Jahren verfasstes Plädoyer für diese 
Dichterin von einer anderen, einer wichtigen zeitgenössischen Dichterin, von 
Ulfa Hahn, Jahrgang 1946. Was aber fasziniert jemanden wie Ulla Hahn an 
Gertrud von le Fort? Zunächst weist sie darauf hin, dass die scheinbar kon-
servativ-reaktionäre "katholische Schrifrstellerin" Gerrrud von le Fort mit 
diesem Prägestempel gerade nicht angemessen gekennzeichnet wird. Gleich 
zwei harte Zurückweisungen habe sie zu ertragen gehabt. Die der National-
sozialisten, die ihre Bücher als "unerwünscht" brandmarkten, konnte sie gu-
ren Gewissens ertragen. Schwieriger war es, dass die nach 1945 erschienenen 
Bücher auch manchen offiziellen Vertretern der katholischen Amtskirche so 
unangenehm waren, dass man sogar versuchte, den Roman "Der Kranz der 
Enge'" auf den Index der verbotenen Bücher zu setzen - was freilich nie 
durchgesetzt wurde. 
Das a lso war der erste Punkt, der Ulla Hahn aufhorchen ließ: Eine Dichte-
rin, deren Werk Mächtige stört. Der zweite Punkt ergab sich aus der Sperrig-
keif des Werks dieser Dichterin gerade durch ihre religiös-literarische Mi-
sch ung. " Ihre Dichtung ist durchtränkt von Religiosi tät " sch reibt Ulta 
Hahn , um - unter Einschluss einer deutlichen Stilkritik - hinzuzufügen: "Weit 
mehr als gelegentliche sprachliche und gestalterische Unzu länglichkeiten er-
schwert uns diese Art ihrer religiösen Überzeugung den Weg zu ihr. " Um wei-
che religiöse Überzeugung aber handelt es sich dabei? Auch dazu Ulla Hahn: 
"Diese Religiosität läuft nicht nut aUen Formen bigotter Klerikalität, sondern 
auch der heutigen sozia len und gesellschaftlichen Ausrichftlng der Kirche zu-
wider. Ihre mystische Welt- und Goneserfahrung scheint indianischer Weis-
heit und asiatischen Heilslehren verwandt." ) 
In einem ebenfalls Mine der 1980er Jahre geführten Gespräch mir Kar/-
}oser KlIsche/ konkretisiert Vlla Hahn ih re Position noch ein mal. "Bei Ge r-
trud von le Fort hat mich geärgert, dass sie als ,katholische Dichterin' abge-
stem pelt wi rd und irgendwo in Borromäus-Bibliorheken verstaubt. ( ... ) Ich 
habe gesehen, dass auf ihren Werken sich viel Patina angesetzt hat, und es 
hat mich gereizt, sie zu entrosten." Entrosten - was kam zum Vorschein? Drei 
bleibend aktuelle faszinierende Punkte nennt Ulla Hahn: Genrud von le Fort 
habe schon in den 1950er Jahren nviel von dem registriert ( ... ) was heute ( .. . ) 
wieder modern ist", nämlich erstens "in der Frauenbewegung", zweitens "in 
der ökologischen Bewegung" und drittens im "Aufruf, Machtstruk ruren ab-
zubauen", der etwa zu r demonstrativen Unterzeichn ung des Aufrufs "Frauen 
gegen die Atombewaffnung"4 geführt habe. 
, Alle Zilate in: Gertrud VON LE FORT, Die Tochter Farinatas. En.ählung. Mil einem 
Nachwon von Ulla H .o\I IN, Frankfurt 1985, 100 . 
• .. Schreiben, um die Sehnsuchl wachzuhalten". Gespräch mit Ulla HAIIN, in: Karl-Josef 
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Mit diesen Zugangsperspekriven zum Werk von Gemud von le Fort sind 
die Grundfragen abgesteckt: Bleibt es lesenswert? Wird es den Alterungspro-
7.eSS als gewichtiger Baustein deutschsprachiger Literatur des 20. Jahrhun-
derts überleben? Kann man es anderen, etwa SchülerI nnen oder Studicrcn-
den, zur Lektüre empfehlen? Die folgendcn Annäherungen sollen dabei 
unter die doppelte Vorgabe literarischer lind theologischer Lesemuster ge-
stellt werden, aus zwei Gründen . 
• Zunächst deshalb, wcil die Dichterin selbst sich in diesem zweifach gepräg-
ten Feld bewegt har. 1956 wurde ihr - als erster Frau überhaupt - der theo-
logische Ehrendoktor der Münchner Katholisch-Theologischen Fakultät 
verliehen. Und in cinem Nachruf in den Katechetischen Blänern kann sie 
fünf Jah re nach ihrem Tod dcr theologische Förderer Theoderich Kamp-
mann als .. cxcmplarische Dichtcrtheologin U ' feiern . 
• Zweitens legt sich ein solcher Zugang nahc, weil sich die Rczeption ihres 
Werkes immer auch seh r stark in kirchlichen und theologisch interessierten 
Kreiscn vollzog.' 
2. Liturgisch-lyrische Poesie 
Bekannt wurde die aus cincr französisch-italicnischen Hugenottenfamilie 
stammende Gerrrud von le Fort in In- und Ausland erst als Mittvierzigerin. 
1924, zwei Jahre vor dem endgü ltigen Vollzug ihrer über langc Jahre vor-
bereiteten Konversion zur römisch-katholischen Kirche, veröffentlichte sie 
den Gedichtband "Hymnen an die Kirche", dcr für viele Christen damals zu 
einer Grundschrift ihres Selbstverständnisses werden sollte. Die Wirkmäch-
tigkeit dieser" Verse in einer bisher nicht gehörten Sprache", welche die Ima-
ginä re "Begegnung der Seele mit dcr Kirche'" (Wilhelm Grenzmann) insze-
nieren, ist aus heutiger Sich t kaum zu überschätzen. Ein repräsemativer 
ßeispielrcxt kann den "Mittelpfei ler ihres geistigen Raumes" ', die theologi-
sche und ästhetische Welt der Gertrud von le Fort erschließen. Es handelt sich 
KUSCHt'.L, "Ich glaube nicht, dass ich Atheist bin" . Neue Gesprache uber Religion und lite-
ratur, München I Zurieh 1992,9-25, hier 16. 
I Theodcrich KAMPMANN, Eme uemplarische Dichtenheologm. In memori.am Gertrud 
\'on le Fon (1876-1971), in: KalBIIOI (1976),789-795. 
, Vgl. etwa: Reinhard GÖLLNF.I!. Der Beitrag des Romanwc:rks Genrud \'on le Fons zum 
ökumenischen Gespriich, Paderbom 1973; Eugen BISE!\, überredung zur Liebe:. Die dichte-
rische Dasc:insdeurung G('nrud von le Forts, Regensburg 1979. 
, Wilhe1m GIIENZMANN, Dichrung und Glaube:. Probleme und Gestalten der deutschen 
Gegenwansliteratur 1 1950, Frankfurtl Bonn 1964,329. 
I Roben FAESI, Genrud von le Fon, in: Hermann FRIEOMANN I Quo MANN (Hg.l, 
Christliche Dichter der Gegenwan. BelrTäge zur Europaischen literatur, Heidelberg 1955, 
267-283, hier 267. 
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dabei um eine literarische Meditation über das Te Deum, e ines der zentralen 
ki rchlichen Grundgebere. 
Großer Gott meines Lebens, ich will dir lobsingen an allen drei Ufern deines einigen 
Lichts! 
Ich will mit meinem Lied in's Meer deiner Herrlichkeit springen; unteriauchzen will ich 
in den Wogen deiner Kraft! 
Du goldener Gott deiner Sterne, du rrlUschender Gott deiner Stürme, du flammender 
Gott deiner feue rspeienden Berge, 
Du Gott deiner Slröme und deiner Meere, du GOtt aller deiner liere, du Gort deiner 
Ähren und deiner wilden Rosen; 
Ich danke dir, dass du uns erweckt hast, Herr ich danke dir bis an die Chöre deiner 
Engel, 
Sei gelobt für alles, was da lebt! 
Du Gott deines Sohnes, großer Gott deines ewigen Erbarmens, großer GOtt deiner ver-
irrten Menschen, 
Du Gott aller, die da !eiden, du Gort aller, die da Sterben, brüderlicher Gott auf unsrer 
dunklen Spur: 
Ich danke dir, dass du uns erlöst hast, Herr ich danke dir bis an die Chöre deiner Engel, 
Sei gelobt für unsre Seligkeit! 
Du GOtt deines Geistes, flutender Gort in deinen liefen von Liebe zu Liebe, 
Brausender bis hinab in meine Seele, 
Wehender durch alle meine Räume, zündender durch alle meine Herren 
Heil'ger Schöpfer deiner neuen Erde: 
Ich da nke di r, dass ich dir danke, Herr ich danke dir bis an die Chöre deiner Engel: 
Gott meiner Psalmen, Gon meiner Harfen, großer Gott meiner Orgeln und Posaunen, 
Ich will dir lobsingen an allen drei Ufern deines einigen Lichts! 
Ich will mit meinem Lied in's Meer deiner Herrlichkeit springen: unterj:\llchzen will ich 
in den Wogen deiner Kraft! 
In der Strukrur d ieses Textes orienriert sich Gertrlld von le Fort an der rrinita-
rischen G rll ndsrruk tur des Credo. W ie als Motto wird dieses Gedicht um-
schlossen von den ersten zwei Versen, d ie sich in den letzten vier programma-
tisch zusammengefassren Versen wiederholend spiegeln. Das zu singende Lob 
gilt ex plizi t "Gon an a llen drei Ufern deines e inigen Lich ts"; Goneslo b wird 
hier bewusst als Lo b des dreieinigen Gones ausgefü hrt. So gilt je eine vicrzei-
lige (in der dritten wohl um einen Vers e rwei terte) Versgruppe einer der Per-
sonen der Trinitä t : Vers 3-6 dem Vater, Vers 7-10 dem Sohn , schließlich Vers 
11 - 16 dem Geist. Formal o rienriert sich d ie Dichterin dabei an den mehrtei-
ligen La ngversen der Psa lmen, häufig in An lehnung an den hebrä ischen Pa-
rallelismus Membrorum, der syntaktisch ähnl ichen Wiederho lung eines auch 
inhaltl ich ve rgleichbaren Sachverhaltes. Das so enrstehende Metrum lädt ZUIll 
gemeinsamen Nachsprechen ein und klassifiziert den Text als li t urgiefä higcs 
Gemeindegebet, auch wenn er ganz persönlicher Spirit ualitär und Gla ubens-
refl exion entsprungen is(. 
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Die beiden Einleirungsverse setzen gleich den so besonderen hymn ischen 
Ton des gesam ten Gedichtes fest: Der Lobpreis Gottes erklingt in Bildern un-
gestümen Jubels und überbordender Ausgelassen heit. Dieser freudige Prunk 
sem sich auch im Lob Gottvaters als Schöpfergorr fon - zunächst in den Ad-
jektiven: "golden, ra uschend , fallend", dann in den ihm untergeordneten Ge-
genständen seiner Schaffenskraft: .,Ströme, Meere, Tiere, Ähren, Rosen". 
Das Schöpfungslob schlägt schl ießlich um in einen Dank für das eigene Leben 
und für das Leben überhaupt. Wie schon das Lob reichen auch hier die Super-
lative für den Dank kaum aus: Dank .,bis an die Chöre deiner Engel". 
Mit dem Blick auf den Sohn ändern sich Aussage und Ziclrichwng. Hier 
geht es vor a llem um die Heilsgeschichte, um die den Menschen zugewandte 
Seite Gottes. In Christus zeigt er sich als Erbarmer, als Gon der Verirrten, 
Leidenden, Sterbenden, als Gott bei uns .. auf unsrer dunklen Spur". Auch 
der Dank für das geschenkte Hei l der Erlösung findet nun kaum eine ange-
messen euphorische Sprache. Im anschließenden Lob des Geistes spirzr sich 
die Perspektive enger auf die persönliche Goneserfahrung der Gedichrspre-
cherin zu. Gott wird in pfingstlichen Bildern als "flutende, brausende Kraft 
der Liebe" erfahren, die rief in der Secle wirkt, den Menschen so ga nz und gar 
(.,durch alle meine Räume, a lle meine Herzen") erfasst und ausfüll t, gleich-
zeicig aber auch ei ne ,.,neue Erde" schaffen wird. Und erneut uberschlägt sich 
der Dank: Er wird zum Dank für den Dank. In den Schlussversen sch ließt sich 
der rah mende Bogen in der Wiederholung der Anfangsbilder. 
Ein eigentümlicher Text: Faszin ierend in seinem überschwänglichen ex-
pressiven Jubelton - und gerade darin vielen heutigen Menschen völlig fremd. 
Wenn überhaupt, dann sind Lob und Dank vielfach in das private meditative 
Sprechgebet ausgewandert, aber so lauthals GOtt zujubeln? Auch im Kontext 
der Entstehung des Textes bleiben Rückfragen: Wo sind denn die tiefen Zeit-
erschütterungen, welche die meisten Generationskoltegen in dieser Zeit um-
treiben ? Wo die Gorreskritik der Aufklärung, wo die Erschütterung durch 
technische Errungenschaften, wo der Riss der Welrkriegserfahrung, das Be-
ben der Revolutionen und Umstürze zu Beginn des 20. Jahrhunderrs? Wo 
auch nur AnsärLe von Fragen und Klagen? Der 2005 verSfOrbene theologische 
Uteraturkritiker POIiI Komad KlIrz moniert, dass hier .. der reale Kontext der 
Welt ausgek lammert blieb" d:lsS .. da s Zeitliche vor la uter ,Ewigkeit' nicht 
sichtbar wurde" ' . Dem Text wird ma n woh l nur dann gerecht, wenn man 
ihn als bewusste Setzung versteht. Gertrud von le Fort ignoriert all die erd be-
bcna rtigen Erschütterungen um sich herum nicht, sie setzr ihnen bewusst 
"ewige Wahrheit" entgegen. Angesichts der Heilsgeschichte zä hlt die Ze it-
gesc hichte nicht! Angesichts ewiger Wahrheiten lahm sich der Streit um Ge-
genwa rtsfragen nicht! Gones Lob ist zu singen gegen, tran, in allem Chaos 
• I'aul Konrad KURZ, Gon in der moderneil Lilerarur, Munchen 1996,62. 
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der Zeit. Aus dieser Unerschütterlichkeit leben die Texte der "Hymnen an die 
Kirche", nur in dieser Hermenemik wird man sie verstehen können. 
3. Biblische Motive 
Der literarische Umgang Gertrud von le Forts mit der Bibel ist noch nicht 
eigens erforscht worden. Völlig unstrittig ist, dass die Bibel in ihrem Leben 
einen zentralen Platz einnahm. Ebenfalls deutlich ist, dass der Sprachduktus 
der Bibel ihr eigenes literarisches Schaffen nachhaltig beeinflusst hat - sei es-
wie gerade demonstriert - der spirituelle Ton und Rhythmus der Psalmen 
oder der legendarische Ton biblischer Erzählungen. Motivisch sind vor allem 
zwei späte Novellen biblisch geprägt, auffälligerweise jedoch in ganz ver-
schiedena rtiger Form. 
Die 1955 veröffentlichte Novelle .,Die Frau des Pi latus" gehört zu den 
bekanntesten Werken der Dichterin. Wie so oft wählt Gertrud von le Fort 
die Form eines fiktiven Briefes: Praxedis, die freigelassene ehemalige Sklavin 
von Claudia Procula, der Frau des Pi latus 10, erzählt hierin rückschauend die 
Ereignisse in j ertlsalem zur Zeit des Todes j esu und von den Erfahrungen der 
Frau des Pil arus mit der Urgemeinde. Die Dichterin nimmt so einen Impuls 
der Bibel au f, denn in Mt 27,19 wird ja berichtet, dass diese Frau ihren Gatten 
warnte: "Lass die Hände von diesem Mann, er ist unschuldig. Ich hatte sei-
netwegen heute Nacht einen schrecklichen Traum." Diese Sä tze reizen zur 
fiktiona len Ausgestaltung. 
Im Traum sei der Frau des Pi latus im Vorausblick auf die kommenden 
jahrhunderte der Geschichte immer wieder der San des Credo "Gelinen un-
ter Pontius Pi latus, gekreuzigt, gestorben und begraben" begegnet. Wie aber 
das? " Ich konnte mir nicht erklären, wie der Name meines Gatten in den 
Mund dieser Menschen gekommen war, noch was er zu bedeuten hatte, trOtz-
dem fühlte ich ein unbestimmtes Grauen vor diesen Worten." 11 So versucht 
Claudia Procula, ihren Mann von der VerurteilungJesu abzuhalten, doch um-
sonst. Barsch weist er sie zurück: .. Das Wohl des Imperiums fordert eben 
manchmal ungerechte Opfer." II Es folgt eine lange Geschichte der Entfrem-
dung und Vereinsamung zwischen den Eheleuten. Claudia nähert sich der 
jungen Christengemeinde an, kann sie aber nicht dazu bewegen, den ankla-
genden Satz des Credo gegen ihren Mann zurückzunehmen und wendet sich 
10 Vgl. dazu: Georg LANCENHORST, Jesus ging nach Hollywood. Zur Wiederenldeckung 
Jesu in Literatur und Film der Gegenwarl, Düsseldorf 1998, 84-10 I; DERS., Zeugen, Helfer 
und Täter -7.U den Gesf:al ten der Passionsgeschichte, in: Heinrich SCl IMID1 NCER (Hg.), Die 
Bibel in der deUischsprachigen Literarur des 20. Jahrhunderts. Bd. 2: Personen und Figuren, 
Mainz 1999,504-524. 
" Gertrud. VON LE FORT, Die Frau des Pilatus. Novelle, Wiesbaden 1955,9. 
u Ebd.24. 
308 
enttäuscht VOll ihr ab. Schließlich erkennt sie jedoch, dass allein Christus Un-
recht geschehen und nur in ihm Verzeihung zu finden ist: "Es war, wie Gott 
wollte, und wird sein, wie Gott will: dem Erbarmen Christi kann niemand 
entrinnen"u, schreibt sie in ihrem Abschiedsbrief. Sie stirbt im Gefolge der 
von ihrem Mann durchgeführten Christenverfolgung, rettet ihm dadurch je-
doch das Leben, weil er erkennt, dass sie letztlich stellvertretend für ihn und 
seine Schuld gestorben ist. Entsetzt von seiner Verantwortung für ihren Tod 
will er sich das Leben nehmen, doch die Worte von Praxedis überzeugen ihn: 
"Pontius Pi latus, Claudia starb, wie Christus gestorben ist - durch dich, aber 
auch für dich. uu 
SO Jahre Ilach ihrer Entstehung liest sich diese Novelle heute sicherlich wie 
ein Beispiel "konventioneller, orthodoxer Jesllsliteratur" IS (Karl-joser Ku-
schel), das vor allem der nachdrücklichen Bestätigung, Bebilderung und Aus-
malung des kirchlich verkündeten Christusbildes dient. Die mögliche Chance 
der Literatur, neue Perspektiven zu schaffen, Gewohntes aufzusprengen und 
ungewohnte Blickwinkel durchzuspielen, wird hier kaum genutzt. Dies war 
jedoch sicherlich von vornherein auch kein Leitbild der Schriftstellerin, die 
sich ja ganz bewUSSt als christliche Schriftsteller;n I' in den Dienst der Verkün-
digung Stellte. 
Mit der -so der Unrertitel- "Legende" "Die Tochter Jephthas" rückt Ger-
r.rud von le Fort 1964 noch einmal eine biblische Frauengestalt in den TItel 
eines ihrer Werke. Doch dieses Mal wählt sie eine alttestamentliche Figur, 
deren Schicksal im elften Kapitel des Richterbuches erzäh lt wird. Dieses er-
zählt selbst bereits in legendarischer Form von Ereignissen aus der archai-
schen Zeit vor der eigentlichen Staarsgründung Israels. Der Richter Jephtha 
oder Jiftach gelobt vor einer entscheidenden Schlacht im Falle eines Sieges für 
die Israeliten, das, .. was immer mir als erStes aus der Tür meines Herrn ent-
gegenkommt, dem Herrn gehören" (Ri 11,3 1) und ihm als Brandopfer dar-
gebracht werden soll. Unglücklicherweise eilt ihm nach dem tatsächlich er-
folgten Sieg sein einziges Kind entgegen, die namenlos bleibende Tochter. Als 
sie vom Schwur ihres nun völlig verzweifelten Vaters hört, ermahnt sie ihn, 
diesen zu halten, erbittet lediglich, sich mir Freundinnen für zwei Monate in 
die Berge zurückziehen zu dürfen, um " ihre Jugend zu beweinen". Danach 
wird sie jedoch tatsächlich Gott geopfert. 
IJ Ebd.56. 
I< Ebd.59. 
11 Karl-Josef KUSCHEt., Jesus in der deutschsprachIgen Gtgenwanslnerarur ' 1978, Mun-
chen I Zurich 1987,95. 
" Vgl. Gisben KRANZ, Gtnrud von le FOrl. uben und Werk In Daten, BIldern und Zeug-
nisstn ' 1976, Frankfurtl Ltipzlg 1995; Htdwlg BAc .. (Hg.), DIchtung Ist eine !'orm der 
Liebe.lkgegnung mit Gertrud von le FOrl und ihrem Werk zum 100. Geburtstag am 11. Ok-
[Ober 1976,Munchen 1976. 
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Diese a ls archaisch-Iegendarische Erk lärungslegende verständliche Erzäh-
lung h:u, genau wie die Episode um die Frau des Pilaws, Schrifmel ler(innen) 
immer wieder zu neuen literarischen Annäherungen gereizt. Ge n rud von le 
Fort wählt dazu die Form der Transfiguration. Anders als bei Pilatus geht sie 
hier nicht erzählerisch in die biblische Zeir zurück, sondern iiberrrägr die Er-
eignisse in eine andere Zeit. Reizvoll sind solche Transfigurationen vor allem 
dann, wenn sie den Brückenschlag aus der biblischen Zeit in die Gegenwart 
versuchen. Durchaus typisch für Gerrrud von le Fon, dass sie genau das nicht 
tut. Sie verlagert das Geschehen in die Historie, in die Zeit der katholischen 
Könige Ferdinand von Aragonien und Isabella der Katholischen, a lso in das 
ausgehende 15. Jahrhundert. 
Jephthas Platz nimmt der jüdische Geleh n e und Rabbi Charon ben Israel 
ei n, lange Zeit angesehener Arzt in der spanischen Stadt Santa Rosita. Als die 
spanischen Könige die Juden vor die Wah l stellen, sich taufen zu lassen oder 
das Land zu verlassen, beschließt Charon ben Israel ins Exil zu gehen. Ange-
sicht des drohenden Na hekommens der Pest bitten die Stadtväter ihn - den 
einzige n kompetenten Arzt der Stadt - zu bleiben. Der Erzbischof hingegen-
ein "junger Herr mir einem kü hnen, leidenschaftlichen Fanarikerkopf"l7 -
erneuert das Verbot, sich a ls Christ von einem Juden beha ndel n zu lassen. In 
einem Strei tgespräch blamiert Charon ben Israel den Erzbischof, ein Tri-
umph, in dem er alle Schmach, welche Christen den Juden angetan haben, 
gerächt sieht: " In betender Haltung verha rrend, dankte er dem GOtt seiner 
Väter, er pries ihn, ja die Glut seiner Gefühle drängte ihn noch zu einem be-
sonderen Akt der Hingebung: Er gelobte Gon, jedwedes Dankopfer dar-
zubringen, das er von ihm fo rdern wÜ rde .. t •• Die im Titel der Novel le ange-
deutete Transfiguration vollzieh t sich an seiner Tochrer Michal, auch hier 
einziges Kind, schön, von ihm heiß geliebt, jedoch von Geburt an blind. Tat-
säch lich wird sie so auch von einer rätsel haften Frau - gekennzeichnet a ls 
"Pest jungfrau" - zu Tode gebracht, lind Charon ben Israel begreift, dass .. der 
Gott seiner Väter die Hand auf seine Tochter gelegt und das ihm leidenschaft-
lich angeborene Opfer angenommen hafte ( ... ) es war das Opfer Jephthas" 19. 
Z uvor jedoch hatte sich der junge christliche Kü nstler Pedro della Barca 
unsterblich in die Blinde verliebr, ohne dass diese Liebe zwischen Jüdin und 
Christ eine Chance auf Erfüllung gehabt härte. Er hatte jedoch den Auftrag, 
an der Kathedrale der Stadt die Synagoge und die Kirche symbolisch in Form 
zweier Frauen darzusrellen. Doch anstatr die Synagoge - wie üblich - mit 
einem Tuch als Zeichen der Bl ind heit zu versehen , stellt er sie ga nz so dar, 
wie er Michal gesehen hat: unverschleiert. Wä hrend Charon ben Israel ZlI -
p ~rrrud VON LE FORT, Die Tochfer Jephthas. Eine Legende. leipzig 1966.23. 
11 Ebd.26. 
I< Ebd.38. 
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sammen mit dem zum Wohl der Menschen bekehrten Erzbischof die Kmnk-
heit in Santa Rosira durch unermüdlichen und selbstlosen Plegedienst besiegt, 
steht das Bild der unverschleierten Synagoge fortan als Mahnmal der Tole-
ranz. Einem Kaplan bleibt das direkt formulierte Schlussresümee überlassen: 
nDte Synagoge ist auch eine Maria, denn sie war die Pforre, durch welches das 
Heil der Welt bei uns eintrat. " 10 Der Rückgriff auf das biblische Buch wird so 
zu einem epischen Plädoyer für das tolerante Miteinander von Judemum und 
Christentum. 
4. Kirchengeschichte als episch-fiktiver Handlungsraum 
In den heiden näher betrachteten biblisch inspirierten Novellen klingt bereits 
ein Grundzug an, der fast das gesamte Werk Genrud von le Forts auszeichnet: 
Die Konzentration auf die Weh des Historischen. Mit wenigen Ausnahmen: 
Vor allem im zweiteiligen Romanwerk nDas Schweißtuch der Veronika" be· 
gibt sich die Schriftstellerin er7.ä hlerisch in die Zeit ihrer eigenen WeIterfah -
rung. Sonst werden aktuelle Fragen fast durchweg durch die Ruckspiegelung 
in die Vergangenheit gebrochen und symbolisch aufgeladen. Ihre literarische 
Welt ist bevölkert VOll Kaisern und Königen, von Päpsten und Ordensfrauen, 
von Frauen und Männern aus Adelsgeschlechtern, von Rabbinern, Pralaten 
und Bischöfen vor allem aus dem Kontext des christlichen Abendlandes, des 
christlich geprägten Europa. Die Novellen, Legenden und Enählungen lesen 
sich geradezu wie ein narratives Mosaik der Kirchengeschichte, vor a llem des 
frühen christlichen Mirrelaltcrs, in dem sich Gertrud von le Forroffensichtlich 
beheimatet Hihlte. Diese Rückwendung zur Sphäre des Historischen hat meh-
rere grundlegende Konsequenzen. 
Literarisch erspart sich die Aurorin so die Auseina nderserzung mir den 
sprachlichen Herausforderungen ihrer Zeit. Kein Hinweis auf die Sprach not 
des 20. Jahrhunderts, das Verstummen und tastende Suchen nach neuen 
Möglichkeiten, auf das Ringen um heute mägliche Formen glaubhaften Er-
zä hlens. Im Legendensril, im historisierenden Pathos, in der bild reichen Spra-
che des zeitlosen Gleichnisses sind ihre Texte einerseits zeitenthoben, wirken 
andercrseits sprachlich aber ofr antiquicrt und abgehoben. Diese sprachliche 
Barriere macht den Zugang zu ihren Werken für heutige Leser nicht leicht. 
Schon Ulla Halm hatte ja derartige nsprachliche und gestalterische Unzuläng-
lichkeiren" als mögliche Zugangssperre erk annt. 
Der Gang in das Reich der Historie har neben dem sprachlichen Aspekt 
auch ei ne inhaltliche Konsequenz. So wenig wie mit den sprachlichen Heraus-
forderungen ihrer Zeit setzr sie sich auch mit den sOi'.ialen und politischen 
Gegebenheiten auseinander - zumindest direkt. In ihren autobiographischen 
• Ebd. 51. 
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Skiz.zcn verweist sie zwar darauf, dass aufmerksame Leser(innen) "auch unter 
der oft historischen Einkleidung überall die Spuren der schweren Zeit erken-
nen" ll , in der sie selbst lebte und schrieb - diese Spuren sind aber de facto 
häufig nur atmosphärische Fährten, für heutige Lesende zudem Rückwege in 
gleich doppelte historische Gegenspiegelung von Erzählzeit und Entstehungs-
zeit. In der Brechung ihrer Fragestellungen in die Vergangenheit oder in die 
Allgliltigkeit der Legende und Parabel entzieht sie sich der Gegenwart. 
Bei näherem Hinsehen wird immer wieder ein thematisch gleichbleibendes 
Grundraster deutlich: Wie schon gesehen kreist das Wetk Gertrud von le 
Forts um die Kernbegriffe von Opfer, Sühne, Stellvertretung, Gnade, der müt-
terlichen Kraft der Lebcnsspenderin und -schünerin sowie um die Macht der 
barmherzigen und versöhnenden Liebe. Dazu einige weitere Beispiele: 
• In ihrer vielleicht bekanntesten Novelle "Die Letzte am Schafott" von 1931 
erzählt Gertrud von le Fort das Schicksal der L6 Karmeliterinnen von Com-
piegne in den Wirren der Französischen Revolution. Als Zeugen der gött-
lichen Wahrheit bieten sie sich Gott als Opfer dar, gleichzeitig ein Zeugnis-
opfer wie ein Sühneopfer in widergöttlichen Zeiten. Die Novelle bezieht 
ihre Spannung aus dem Gegensan zweier Frauen. Da ist zum einen 
"Schwester Marie de I'lncarnation, welche den Karmel von Compiegne be-
stimmte, dem Himmel jenen heroischen Weiheakt anzubieten"ll. Warum 
diese Versessenheit, sich zu opfern? Die Spiritualität der Karmeliterinnen 
hänge .,so sehr am Gedanken des stellvertretenden Opfers, dass der Glaube 
an die christliche Erlösung durch das Kreuz sich hier geradezu in die reli-
giöse Liebe des Leidens und der Verfolgung" LJ aufgipfele, so die Erklärung 
im Buch selbst. Ihr gegenliber steht die schwächliche Adelige ßlanche de la 
Force, die einige Jahre ebenfalls zum Kannel hinzugehörre, ihn dann jedoch 
verließ. Blanche ist eine Frau, die ganz und gar von urtiefer Angst, von 
Selbsnweifel und Lebensuntüchtigkeit gekennzeichnet ist. Marie de l'ln-
carnation war immer schon gegen deren Aufnahme, da sie diese Schwäche 
fürchtete. Würde nicht dadurch das ganze Opferunternehmen gefährdet? 
Doch um was für ein Opfer soll es sich denn handeln? Wie folgt versucht 
die Novelle darauf Auskunft zu geben: .. ,Opfer ohne Hoffnung', ,Opfer 
nur noch für Gott', ,Opfer ohne Heroismus', ,Opfer nur noch durch Gott', 
,Opfer mitten in der Nacht', ,Opfer mitten im Chaos' ( ... ) nicht ,Opfer zur 
Abwendung des Chaos" ( ... ): ,Opfer des reinen Gehorsams', ,Opfer der 
reinen Liebe'. "14 Höhepunkt dieses so beschriebenen Opfers wird der Gang 
zum Schafott, den die Nonnen mit gläubigem Gesang zum Zeugnis ihres 
11 Genrud VON lE FORT, Autobiographischt Skizzen, in: Oll'~., Woran ich glaube und 
andere Aufsatze, Zurich 1968,69-81, hitr: 74. 
U Gertrud VON lE FORT, Die l..enre am Schafon. Novelle 11931, Munchc:n 1959,33. 
II Ebd.49. 
I' Ebd. 103. 
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Glaubens nutzen. Wer trägt nun aber das höchste Opfer? Wer übernimmt 
den schwersten Teil ? Doch sicherlich die letzte, die das Sterben aller Ge-
fährtinnen bezeugt, den Stimme um Stimme abnehmenden Trotzgesang 
letzrli ch allein trägt. Und diese Letzte ist nun nicht - wie erwarret und von 
ihr inbrünstig ersehnt - Ma rie, die durch schicksalhafte Fügu ngen nicht mit 
hingerichtet wird. Ihr bleibt es vorbehalten, das "schweigende Versinken 
dessen, was ein ganzes Menschen leben als seinen Sinn erka nnte"', errragen 
zu müssen, näm lich "das Opfer des Opfers selbst. "lj Nei n, die "Letzte Olm 
Schafott" ist niemand anders als Blanche, die sich unerkannt unter die Zu-
schauer gemischt hat und so zur letzten Blur-.leugin wird. Aus wesenstiefer 
Angst wird grenzenloser Mut, aus scheinbar zielloser Flucht wird letztes 
Zeugnis . 
• In der Erzä hlung "Das Gericht des Meeres" von 1943 rettet Alme de Virre 
das vom Fluch der Sc hlaflosigkeit getroffene Kleinkind ihrer Todfeinde. 
Während einer tagelang andauernden Windstille auf dem Meer lässt sie 
ihren Plan fallen, sich an den Mordtaten der Feinde durch den Tod des Kin-
des zu rächen, denn ihr wird deutlich: .. eine Frau kann sich doch nicht zum 
Werkzeug des Todes hergeben - eine Frau ist doch dazu d:l, um das Leben 
zu schenken! "U Umgekehrt wird ihr immer klarer: Das Meer, das in fast 
narurmagischen Zügen gezeichnet wird ("Das Meer war wie Gorr" l7), es 
"schrie nach Sühne", Sühne für den zuvor ermordeten jungen Herzog ihres 
Volkes. Sühneopfer wird nun aber Anne de Vitre selbst, die von einem 
Volksgenossen ins Meer gestoßen wird, weil sie das Kind der Feinde ge ret-
tet hat. Und wi ll ig, nein erlösungsbewussr srimmt Anne in den Sinn dieses 
Sü hneopfers ein: ,.,Es kam die Qual des Ertrinkens - plötzlich nahm sie wie-
der jemand in die Arme - sie war gereuet - das Leben ward ihr ge-
schenkt. " 21 Durch das Retten des Kindes lind da s gleic hzeitige Einverständ-
nis, selbst geopfert zu werden, ist das im Symbol des Meeres gebü ndelte 
Bedürfnis der Natur nach Rache, Gerechtigkeit lind Ausgleich erfüllt. Ober 
ihr Sühneopfer erfährt Anne Rettung und Erlösung . 
• In der 1954 erschienenen Novelle ,..A m Tor des Himmels" widmet sich Ger-
trud von le Fort dem Konfliktfeld von kirchlichem Glauben und naturwis-
senschaftlicher Wehsicht. Anha nd des Falls Galileo Galilei erzählt sie auf 
zwei Zeitebenen, wie gläubige Menschen in der Auseinanderser-.lUng mit 
den Erkenntnissen der Naturwissenschaften zwischen zwei Welten geraten: 
Die Menschen um Ga lileo in seiner Zei t, aber auch die Menschen ange-
sichts der Monstrositä ten im Zweiten Weltkrieg. Unverblüm t ist hier von 
Zweifeln, Glaubensanfragen, schwankenden Sicherheiten die Rede. Durch 
11 Ebd.1 13. 
U Gcrtrud VON LI! FOKT, Das Gerichrdcs M«res. Erzahlung '1942, Wiesbaden 1951,45. 
l' Ebd. SO. 
11 Ebd.53. 
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alle solche Überlegungen hindurch bleiben die oben genann[en Grundtopoi 
prägend. So äußert sich der Galilei-freundliche Kardinal, der den Forscher, 
aber auch seine eigene Nichte, die sich Galilei als Schülerin angeschlossen 
hat, schützen will, mit folgenden Worten: .. Es gibt Größeres als den 
Schmerz der Liebe - es gibt das Opfer des uns Liebsten"n. Er selbst wird 
dieses Opfer gleich zweifach bringen: einmal indem er sich öffentlich wider 
besseres Wissen gegen die neuen und ihm wichtigen Erkenntnisse aus-
spricht, zum anderen, indem er die von ihm über alles geliebte Nichte in 
ein Kloster ei nsperrt zur .. lebenslangen Überwachung" JO. 
5. Kritische Nachfragen aus heutiger Sicht 
Drei Beispiele aus unterschiedlichen Schaffenspcrioden der Schrifc:stclleri n: In 
ihnen scheint inhaltlich wie poetologisch auf, was sich in vielen anderen Wer-
ken so und ähnlich findet. Wenn damit die zentralen inhaltlichen Kernbegriffe 
im Werk Gertrud von le Fons verdeutlicht werden, kann es nun nicht bei einer 
bloßen Benennung bleiben, sondern muss zu ei ner deutenden Wertung über-
leiten. Konzentrieren wir uns auf drei zentrale Motivbiindel: den Frage-
zusammenhang von Schuld, Stellvertretung, Sühne und Opfer; die Charakte-
risierung der besonderen Rolle der Frau; schließlich den Komplex zu 
Kirchenbild, Ökumene und Verhältnis zum Judentum. 
Zunächst zu jenem Bereich, der aus heutiger Sicht am problematischsten 
erscheint: das theologische Verständnis von Opfer und Sühne. Für Gertrud 
von le Fort - zumindest für einen Großteil ihrer Figuren - schein[ es keinen 
höheren Wert zu geben, a ls sich in der Kreuzesnachfolge selbst zu opfern. Es 
handelt sich dabei freilich um ein Sühneopfer: als ob Gott, die Natur, das 
Weltprinzip, das göttliche Meer wie eine schicksalhafte Urmacht anonymen 
Ausgleich fordere. Es geht also nicht darum, dass Menschen im lenten Ein-
sarL für andere Menschen ihr Lehen hingeben würden. Hier scheint ,Gon ' 
Sühneopfer zu fordern flir sein eigenes Ego - das Opfer der Karmeliterinnen, 
das Opfer der Anne de Vitrc. Eine solche Vorstellung von Sühneopfer und 
sinn loser Stellvertretung ist heute schon im Blick auf das Schicksal Jesu Chris-
ti theologisch zumindest umstritten. Im Blick auf Menschen, die ihm nach-
folgen, werden viele solche Gedanken als absurd empfi nden. 
Zweiter Bereich: Die Frage nach der Rolle der Frau. Schon Ulla Hahn hat-
te ja betont, das sie Gertrud von le Fort durchaus a ls Vorreiterin der Frauen-
bewegung siehl. In der Zeichnung ihrer starken Frauengestalten und der Be-
tonung ihrer spezifischen Weltveranrveranrwoftung liegr in der Tat ein 
besonderer Schwerpunk t im Gesamtwerk der Schriftstellerin. Vor allem im 
1lO G~rtrlld VON LIl FORT, Am Tor d~s HImmels. Novdl~, Wi~sbad~n 1954,53. 
Ja So sinngemäß ebd. 69. 
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essayistischen Werk hat sich Gertrud von le Fort über die Rechte, VorLüge 
und Stärken der Frau auch immer wieder direkt geäußert. Wie in .. Das Ge-
richt des Meeres" exemplarisch deutlich geworden: Als Lebensspenderinnen 
haben Frauen eine besondere Aufgabe zum Erhalt und Schutz des Lebens . 
.. Die Frau ist ihrem ganzen Sein nach die Trägerin und Beschützerin des le-
bens" - so noch einmal dezidiert im Essay "Autobiographische Skizzen" ll . 
Und weiter: Gerade nach den Kriegen, "Werk einer einseitigen und überstei-
gerten Männlichkeit", werde .,das fehlende Gleichgewicht der weiblichen 
Kräfte" deutlich. Das hat politische Konsequenzen; "Die Frau als mitverant-
wortlich erkennen heißt ihre Macht bezeugen". Die~ Macht habe jedoch ein 
ganz bestimmtes Profil: "Die Frau, von ihrem ganzen Wesen her konservativ 
und bewahrend eingestellt, bleibt den Ordnungen des Glaubens und der 
Frömmigkeit treu" U - so die Ausführungen in dem noch 1968 veröffentlich-
ren Essay nDie Frau des christlichen Abendlandes". 
Die Frau als Lebensspenderin, Lebensbewahrerin, aufgerufen ihre Macht 
stärker a ls bislang üblich einzubringen; die Frau als ihrem Wesen nach kon-
servativ und in frommet Glaubensrreue - das durchaus ambivalente Profil des 
Frauenbildes von Gertrud von le Fort wird in diesen Schlagwörtern bereits 
deutlich. Ja, die unverheiratet Gebliebene ist eine Vorreiterin der Frauenbe-
wegung, aber das spezifische Frauenbild, das sie stärkt, ist ein einseitig fest-
gelegtes auf das Mütterliche einerseits, das zölibatär Klösterliche anderer-
seits. Ihre strikte Befürwortung des priesterlichen Pflichtzölibates und ihre 
explizite Wend ung gegen das FrauenpriesterrumJJ markieren deutlich, welche 
Grcnzpnöcke für sie mit der Betonung des Konservativen und der treucn Er-
gebenheiten in die .. Ordnungen des Glaubens" geschlagen sind. Sätze aus 
dem Essay .. Die ewige Frau" von 1934 hören sich heute verquer an. Zustim-
mung mag es zunächst bei ei nigen noch für die fo lgende Aussage geben; " Die 
Kirche konnte der Frau das Priestertum nicht anvertrauen, denn sie härre da -
mit die eigentliche Bedeutung der Frau in der Kirche vernichtet." Worin aber 
liege diese .. eigentliche Bedeutung"'? .. Priester ist der Mann, aber dem Weibe 
ward es gegeben, sich zu opfern"J.4 ... Das mag in der Entstehungszeit eine 
ehrenwerte Einstellung gewesen sein - für heute ist es überkommener Tradi-
tionalismus. 
Das führt uns zu dem dritten Bereich der Auseinandersetzung mit dem 
Werk Gertrud von le Forts aus heutiger Sicht: den Aussagen zu Kirche, Öku-
mene und Judemum. Der Befund bleibt erneut ambivalent. Da stehen auf der 
11 Gerttud VON LI'. FORT, AUloblographische Ski7.7.en, in: DIES., Woran Ich glaube und 
andere Aufsärte, Ziirich 1968,69-81, hier: 78 . 
.l2 Gertrud VON LI! FORT, Die Frau des christlichen Abendlandes, in: ebd. 7-16. 
" So Jod POTtII!R, Gertrud von le Fon. Eine biographische Skiue, in: DERS. / LOIhar 
BoSSLE (Hg.): Deutsche chnstliche Dichlerinnen (5. Anm. 2) 22-49, hier, 48. 
,. Gcrrrud VON u . FORT, Die ewige Frau. Essay 1 1934, Munchcn 1960, 156-159. 
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einen Sei te Aspekte, die aus heutiger Sicht fremd, sperrig, völlig anriquiert, 
kaum noch vermirtelbar erscheinen. Dazu gehört die große Rom-Begeiste-
rung, ja, Rom-VerklärungJJ , die sicherlich in ihrer Generation durchaus ver-
breitet war; dazu gehört die enge Papst-Treue und Papst-Verehrung, die bei 
ihr vor allem auf persönliche Begegnungen mit Pius X. zurück geht, der für sie 
das .,Antlif'"L eines Heiligen" trug .,von Güte, Milde und einer transzendenten 
Unweltlichkeit gefüllr"J6; das mündet und gipfelt schließlich insgesa mt in der 
euphorisch-mystischen}7 Kirchenbeziehung der " Hymnen an die Kirche". 
Diese Aspekte kennzeichnen das Werk der le Fort, machen es aber gerade so 
zu m Werk einer anderen Zeit und Geisteswel t. 
Doch auch hier lohnt sich der Bl ick auf Gegenkräfte im Werk. Wie eigen-
lieh alle Autoren der klassischen christlichen Literatur ist auch Gertrud von le 
Fort keine Aurorin, die schlicht und einfach kirchliche Lehre bestätigend illus-
trieren würde. In ihrem Werk ist Raum für Fragen und für Suche, für Außen-
seiter und Scheiternde. Dichtung habe - so sie selbst in einem Aufsaf'"L über 
das Wesen der christlichen Dichtung - .,eine unwiderstehliche Neigung", 
"sich der Verfemten und Verurteilten, auch der schuldig Verurteilten anzu-
nehmen, die Verwi rrten auf ihrem wirren Weg zum Abgrund zu begleiten, 
das Untergehende und Sterbende ans Herz zu ziehen". Denn sei nicht "Schei-
tern und Schuldigwerden geradezu die Voraussetzung für den Helden der ge-
waltigsten dichterischen Form, der dramarischen" l8? Diese Grenzgänge in 
den Bereich von Scheitern und Untergang werden auch im Feld der theologi-
schen Auseinandersetzung gefü hrt. Da ist im mer wieder die Rede von riefen 
Zweifeln, Glaubensverlust und Gleichgül tigkei t, da werden Gottesvorstellun-
gen ins Spiel gebracht, die eben nicht nur bestätigen, sondern aufrütteln. In 
ihren mystischen Visionen kann die Tirelheldin der Erzählung .. Die Jungfrau 
von Barby" so den leeren Himmel sehen, den aller Bilder entkleideten GOtt: 
"Also hab' ich doch auch keinen Vater mehr im Himmel", heißt es da, und 
"a lle unsere Bilder si nd zernichtet worden ( ... ) es ist nichrs mehr da denn die 
Wüste der nackenden Gorrheit" l9 . Solche Grenzgänge bleiben heraus for-
dernd. 
Ein weiterer Konrrapun kt gegen eine voreilige Verabschiedung Gertrud 
von le Forts: Wer bei der Konvenitin zur katholi schen Kirche mit bitterer 
l! Vg1. dazu: Gertrud VON 1.1': FORT, Rom, in: DIES., Woran ich glaube (s. Anm. 21) 13 1-
141. 
J4 Zit. nach: Gisbert KRANZ, Gertrud von le Fort (s. Anm. 16) 29. 
)1 Vgl. Roswitha GoSUCIt , Orienrierungssuche im Zeitalter der Angst. Gertrud VOll le 
Forts Weg zur Mystik, Hildesheim 2003. 
JI Gertrud VON I.E FORT, Vom Wesen christlicher Dichtung, in: DllOS, Woran ich glaube (s. 
Anm. 21) 87-93, hier: 90f. 
" Gertrud VON Lli FORT, Die Abberufung der Jungfrau von Barby. Erzählung ' 1940, 
Miinchen o. j., 79f. 
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oder triumphalistischer Abrechnung mit der evangelischen Tradition rechnet, 
sieht sich völlig getäuscht. Den Wert ihrer evangelischen Erziehung, die Fröm-
migkeit und theologische liefe in der protestantischen Tradition hat sie nie 
geleugnet. Ihr habe - so sie selbst im Rückblick auf den jahrzehntelangen Pro-
zess der Konversion -lediglich die bleibende Notwendigkeit einer eigenstän-
digen evangelischen Kirche in ihrer Zeit immer weniger eingeleuchtet. So ging 
es ihr mit diesem Schritt um eine .. Vereinigung der getrennten Bekenntnisse". 
Sie schrieb in einem Brief im jahr des übertrins: .. Es gibt nur eine allgemeine 
christliche Kirche, die wir im Apostolikum bekennen. Wo dieses Bekennrnis 
Olm stärksten lebt, da muss auch der Herzschlag der Kirche sein. ".0 Es geht 
ihr also um die eifre Kirche, die sie für sich in der katholischen Tradition 
reiner, unverstellter realisiert sah. Aus diesem Bewusstsein heraus ist jedoch 
auch ihr schriftstellerisches Werk vor allem um Versöhnung zwischen den 
Konfessionen bemüht. Der 1938 veröffentlichte Roman .. Die Magdeburgi-
sehe Hochzeit" - situiert in der Zeit des Dreißigjährigen Krieges - endet so 
in einem Bekenntnis zum gemeinsamen katholischen und evangelischen 
Glauben: Das im Konfessionskrieg verwüStete Magdeburg wird zum Sinn-
bild "als Hügel Golgatha, wo die ganze Christenheit vereinigt wurde ( ... ) 
es gab keine andere Hoffnung mehr als die gemeinsame der gamen Chris-
tenheit. "~1 Sicherlich, Gertrud von le Fon vertritt dabei letzdich das theo-
logisch umstrittene Modell einer so genannten .. Heimkehr-Ökumene", in 
dem die .abtrünnig gewordenen' PrOtestanten unter das gemeinsame Schutz-
dach der römischen Kirche zurückkehren müssten - im Kontext ihrer Zeit ist 
das aber ein durchaus mutiger Schritt. Dass man von da aus andere ökume-
nische Modelle für heute entwickeln muss, lässt sich als Fortführung der le 
Fortschen Gedanken folgern. 
Bemerkenswert und ihrer Zeit voraus war Gerrrud von Je Fort vor allem 
auch deshalb, weil sie diese Gedanken eines ökumenischen Mireinanders 
nicht auf die binnenchristliche Dimension beschränkte, sondern auf das Ver-
hiilrnis von judentum und Christentum ausweitete. Immer wieder lässt sie 
jüdische Figuren auftreten und zeichnet ihr religiöses und menschliches Profil 
mit Respekt, Einfühlungsvermögen und Wärme - sei es der Rabbi in .. Die 
Tochter jephrhas", sei es die Familie des zum Christentum bekehrten Pier 
Leonc in .. Der Papst aus dem Ghetto". In dieser sensiblen Wahrnehmung liegt 
sicherlich ein bleibender Wärmestrom im Werk Genrud von Je Fons . 
... Zil. nach Gisbcrt KRAN7., ~tltlld von le "Ort (5. Anm. 17), 30f . 
.. Gen-rud VON LE "ORT, DIe Magdeburgische HochzeIt. Roman 11938, Frankfurt I leIP-
zIg 1991,229. 
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6. Ausblick: Gerrrud von le Forr heute lesen? 
Der Bli ck auf das Werk Gerrrud von le Fort bleibt am bi valent, geprägt von 
vielen Gegenüberstellungen und Abwägungen. Da ist der oft behäbige Erzä hl-
sti l und die historisierend-Iegendarische Enäh lhaltung; da ist die liturgisch-
hymnische Sprache und die fehlende Auseinanderserzung mit den ästheti-
schen Anforderungen ihrer Gegenwart; da ist eine theologisch 
überkommene Vorstellung von Sühne und stellvertretendem Opfer; da ist die 
Stä rkung der Frauenrolle in Kombination mit der Festschreibung auf ein kon-
serva ti ves Frauenbild; da ist ein verklärend-preisendes Kirchenbild in Verbin-
dung mit einer sensiblen Öffnung für die Fragen von Ökumene und dem Ver-
hältnis von Judentum und Christentum - kein klares Gesa mtbild; schillernd , 
differenziert und da rin herausfordernd. Das Werk Certrud von le Forts bleibt 
so fraglos lesenswert, primär jedoch wie das Werk anderer bereits historischer 
Dichter. Z um Kanon der Gegenwartsli teratut aber zählt es in Geisteswelt und 
ästhetischer Gestaltung nicht mehr. 
MI/ ss man Gerrrud von le Forr hellte lesen, an den Universitären, an Schu-
len? Meine Antwort - nein! Z u weit entfernt sind Themen und ästhetische 
Umserzung von der Gegenwart. So vehement und gefolgsrreu Gisbert Kranz 
auch feststellt: "Die Bücher Certrud von le Forts wa ren ihrer Zeit voraus und 
haben nichts an Aktualität eingebüßt"·1 - die Lesewirklichkeit sieht anders 
aus. Die Welt Certrud von le Forts - zi tiert aus einer im Jahr 200 I angefer-
rigren, seh r wohl wollenden studentischen Arbeit zu .. Die Lerzte am Schafott " 
- ist .. ga nz weit weg". Km", man Certrud von le Fon heute mit Gewinn le-
sen? Meine Antwon - ja! Als Zei tzeugin, als Repräsentantin einer Generati-
on, d ie ihr Werk begeistert gelesen hat, a ls Zeugi n fü r ein Kirchen- und Frau-
enbild einer bestimmten Epoche sind ihre Werke wichtige Bausteine. Es sind 
Texte der Vergangenhei t, aber gerade als solche behalten sie ihren Platz. Und 
niemand kann ausschließen, dass sie noch einmal ungeahnte Akrualitär be-
kommen können. 
<l Gisben KRANZ (s. Anm. 16) 34. 
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REINHOLD MALCHEREK 
Dass "sie mit der himmlischen Gnade 
zusammenwirken" (SC 11 ) 
Die Liturgie a ls Interaktion zwischen Gort und Mensch nach 
"Sacrosanctum ConciJium" 
ZUMmmen{ossung: Im Artikel wird anhand der grundlegenden Arlikel 5 bis 8 der li-
turgiekonstirution .. Sacrosanctum Conci lium" des 11. Vatikanischen Konzils das Litur-
gieverständnis der Konstitution umersucht, das auf der Heilsgeschichte basien. Dabei 
ist insbesondere der Fokus auf die Liturgie als Interaktion zwischen Gon und MenKh 
gerichtet. die als Teilgabe. Teilhabe und Teilnahme beschrieben wird. 
Abstract: The art ic1e investigates - (founded on the fundamenral anic1es 5 108 of the 
lirurgical Consritution "Sacros:mclum Concilium" of the Second Vatican Council] -
(he cancept cf liturgy of the constinllion, which is based on .he history o( salvation. 
A sp&ial focus is set on the liturgy 35 interaction berween God and man, which is 
described as gift and panicipation. 
Im "Handbuch der katholischen liturgik" von 1941 schreibt Ludwig ElsEN-
1I0 FER: "Wenn der Mensch sich im Kulte Gon nähert, so will er nicht bloß 
der Ehre Gones die schuldige Anerkennung leisten, er will auch gnadenvolles 
Herablassen Gones bewirken. "I ElsENl loFER versteht Liturgie zunächst vom 
Menschen her: Dieser leistet im kultischen Handeln der "Ehre Gones die 
schuldige Anerkennung" und erreicht dadurch das "gnadenvolle Herablassen 
Gottes". Christl icher Gottesdienst erscheint in dieser Aussage werst als 
menschliches Handeln, dem die göttliche Zuwendung als Folge zugeordnet 
ist. Vielfach bestimmte diese Vorstellung des gongeschuldeten Kultes ( .. cu lrus 
debi rus") das Verständnis liturgischer Vollzüge innerhalb der katholischen 
Theologie. l Ein solches Lirurgieverständnis steht in der Gefahr einer Verein-
seitigung, was meinr: Das Tun des Menschen erhält Priorität, während GOtt 
eher in den Hintergrund trift. Eine solche Sichtweise ka nn bis zu einem magi -
schen Missverständnis führen, das liturgische Vollzüge als Mittel ansieht, die 
Gnade Gones zu erzwingen, Gon manipulieren zu wollen. 
Mit der Konstitution über die heilige Liturgie .. Sacrosan(.'tum Concilium" 
(SC) nimmt das 11. Vatikanische Konzil eine durchgreifende Korrektur eines 
Verständnisses der liturgie der Kirche vor, das einen einseitigen Kulrbegriff 
, Ludwig F.ISEN IIOfER, Handbuch der katholischen LilUrgik, ßd. I, F~iburg 1941, 2 1. 
I Vgl. Zu den L,turgiedefimnonen In der Theologll~geschichte Hermanus A. P. ScIlMItJT, 
IllIroductio in Lnurgiam Occ.denralenl, Romae 1960,47-87. Das Mot'iv des .,cultus deb,· 
IUS" \SI don Vielfach anzutreffen. 
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zur Basis hat. I Die Liturgiekonstiturion fasst das Wesen liturgischer Vollzlige 
als Interakti on oder Kooperation zw ischen Gon und den zur Feier versam-
melten Menschen, jedoch zeigt sich im Vergleich zur theologischen Reflexion 
vor dem 11. Varicanum klarer und eindeutiger herausgestellt, da ss in diesem 
gon-menschlichen Miteinander dem vorgängigen Handeln Gones Priorität 
zukommr. Dieser auf dem Konzil wiederentdeckten Sichtweise von Liturgie 
gehr der vorliegende Beitrag nach. 
I Liturgie unter heilsgeschieh rlichem Vorzeichen 
Im Großen Glaubensbekenntnis steht das Heilshandeln Gortes in der 
Menschwerdung sowie in Tod und AufcrstehungJesu Chri sti wie unter einer 
überschrift durch die Aussage .. Für uns Menschen und zu unserem Heil". 
Gon wendet sich den Menschen zu und handelt heilssorgend für uns, damit 
wir das Leben ha ben. Das ist Heilsgeschichte als Geschichte des dreieinen 
Gones mit den Menschen, zum Heil der Menschen und der ganzen Schöp-
fung. Diese sOferi sche Perspektive nimmt die Lirurgiekonstitution in ihren 
Aussagen zur Liturgie der Kirche ein. Emd Joseph LENGELI NG spricht deshal b 
von einer .. hei lsgeschichtlichen Schau der Lirurgie" 4, die von den Konzils-
vii tern entfaltet wurde. D. h. die .. lirurgietheologischen Aussagen der Konsti-
tution nehmen die Heilsgeschichte I ... ) zum Ausgangspunkt. "J Gleich im ers-
ten Artikel des ersten Abschnins von Kapitel eins der Konstitution. der sich 
mit dem " Wesen der heiligen Lirurgie" befasst, wird da s deutlich. ' 
SC 5 set".lt mir zwei biblischen Zitaten ein: "Gort, der will, daß alle Men-
, Vgl. zu Genese, Texi und Kommenrar der LLlurgiekonslihltion: Emil j oseph LENGI!I.ING 
(1Ig.), Die Konsri!Urion des Zweiren Varik:anischen KOll1.ils über die heilige Liturgie. Latei-
llisch-deu[S('her TC'1o:1 n1ll einem Kommenl.lr von Emil joseph Lcngeling, Münster 1i965 
(R I.GD 516); josef Andreas JUNGMANN, Einlell\lng und Kommenrar zur Konstitution tiber 
die heilige Lirurgie, 111: LThK.E' Bd. I, 10-109; HThK VatJI, Bd. I. Die Dokumente des 
Zweilen Varikanischen Konzils. Lareinisch-deursche Swdienausg.1bc:, Freiburg 2004, 3-56i 
Reiner KACZYNSll:I, Theologescher Kommentar zur Konstiturion uber die heilige Liwrgie Sa-
crosa ncwm Conci lium, in: HThK Var.lI, Bd. 2. Freiburg 2004, 1-227 . 
• LENCELl NC, Konsrirullon ($. Anm. 3) 13 . 
< KACZYN$ ll:I , Kommemar ($. Anm. 3) 6 1 . 
• Das erste Kapitel von "Sacros:anelUm Concilium~, das mit "Das Wesen der heiligen 
Lilurgie und ihre Bedeutung für das Leben der Kirche" betilelt LSt und die Anikel 5 biS 46 
umfasst, legl die hturgietheologi!iChen Grundlagen der gesamten Lllurgiekonslitmion dar. 
Kurl PURSCH sprichr hier von dem "fraglos wichtigsten und wesentlichslcn Kapitel der Kon-
srirut ion". Kurr PURSCII, Die LilUrgiereform des zweiten Vatikanischen Konzils, in: IKZ 54 
(1964) 152-187, 193-2 14, ISS. Mit Blick auf die Liturgiekonstitution als der .. Magna 
Cha rta " der Liturgiereform sprich! Cipriano VAGAGG INI davon, dass das .. erste Kapitel 
gleIChsam die Seele der Magna Cbana se l bs ! ~ darSIelli. Cipriano VACACCINI, Die vom Kon-
ZIl angenommenen Grundsane tUr die Lllurgierdorm, in: HID 17 (1963) 8- 15, 14. tllner-
halb dieses bcdeursamen ersten Kapitels slIld noch elllmal die Artikel funf bis aehr, als kon-
zemreerre lirurgielheologlsche Grundlegung anzusehen. Vgl. elxI. 9. 
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sehen gerettet werden und zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen' ( J Tim 2,4), 
,hat in früheren Zei ten vielfach und auf vielerlei Weise durch die Propheten zu 
den Vätern gesprochen' (Hebr 1, J). "7 In diesen Schri ftste llen spricht sich die 
soterische Sicht der Lirurgiekonstitution aus und ist bereits konzentriert die 
darauf basierende Liturgietheologie der gesamten Konstitution gegeben. Als 
Grund linien zeigen sich: 
Gott wird als erSter genannt, was sei ne Priorität markiert. 
Mit ihm kommt sein Heilswille zur Sprache. 
Ziel dieses I-Ieilswillens ist der Mensch, der an zweiter Stelle genannt ist. 
Gott und Mensch sind verbunden in der Heilsgeschichte, die als Anrede 
Gottes an den Menschen verstanden ist; wobei Gon sich selbst dem 
menschlichen Partner mitteilt. 
Es geht um ein personales ßcziehungsereignis zwischen Gott, der den Men~ 
schen als von ihm geschaffenes Subjekt anspricht, und dem Menschen, der 
seinerseits GOtt als Du ansprechen kann. 
- Dieses heilsgeschiehrliche Geschehen nimmt in der Liturgie der Kirche si n-
nenhafre Gestalt an. 
Von diesem bibli schen Hintergrund her entwirft die Liturgiekonsrirurion in 
den Artikeln fünf bis acht ihre Liturgieauffassung unter sorerischem Vorzei-
chen und beschreibt dabei einen Spannungsbogen von den Anfängen der Ge-
schichte Gottes mit den Menschen bis zur noch ausstehenden eschatologi-
schen Vollendung.· Nä herhin nellt sich das wie folgt dar: 
SC 5 lässt sehr kurz mit dem Hinweis auf da s .,in früheren Zeiten" erfolgte 
Sprechen Gottes »durch die Propheten zu den Vätern" (Hebr 1,1) sowie 
mit der Bezeichnung der .,göttlichen Machrerweise am Volk des Alten Bun-
des" als» Vorspiel'" des Christuscreignisses die Anfänge der Heilsgeschichte 
in der Geschichte Gottes mir seinem Volk Israel anklingen.' Der Artikel 
7 Hier zeigt sich auch bereitS eUI wesentliches CharakteriSTikum der LlfurgiekonSlllutlOn. 
namhch der Ruckgriff auf die Schrift und damu auf dIe biblische Spr;lChe. VgJ. LU-;CEUNC, 
Konstitution (s. Anrn. 3155-,57· . 
• Vg1. daw Im l)etail: Fablo TItUDU, LiturgJa e storia delta salvezza In SacrosanClUm 
Concilium, in: LlfUrgla 35 (200 1) 114- 125; Reillhold MAleilEkElt, .. Voltzug des Prieiter-
amtes Jesu Christi" (SC 7). Liturgie in personaler DImenSion. In: HID 57 (2003) 205-218, 
208-2 10 . 
• Krilisch ISt anzumerken, dass die Heilsgeschü.:hte des Alten Bundes und damit deren 
Ursprung in der G~hlchle des Gonesvolkes Israel hier zu kurz kommi. I'robltmatisch er· 
schtint auch die Rede vom" VorspIeIM mit Blick auf den A!ttn Bund. was auf em ~ereill­
fachendes Schema von Verheißung und Erfüllung Im Verhaltms Israels zum Christentum 
hll1ausläuit. Vg!. zu diesen Fragestellungen u.a.: Damela KItANfMANN,lsraeiitica dlgllltaSf 
Studien zur Israehheologic Eucharistischer Hochgebele, A[tcnbergc 200 1 (MThA 66). be-
sonders zu SC 5: 60-6 1; Klemens RIClITI!K I Benedikl KRANEMANN (Hg.1, ChrislOlogie der 
Liturgle. Der GOflesdienSI der Ki"he - Chrinusbekenntms und Sinalbund, Freiburg 1995 
(QD 159); Albert GERIIARDS I I fans Hermann HENItIX (Hg.1. Dialog oder Monolog? Zur 
LiturgIschen Be:uehung zwischen Judentum und Christentum, heiburg 2004 (QD 208). 
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fährt sodann gleich fort mit dem Kommen Jesu Christi in der "Fülle der 
Zeiten" und mit seinem" Werk der Erlösung der Menschen und der voll-
endeten Verherrlichung Gottes". Dieses Erlösungshandeln des geistgesalb-
ten Gottessohnes erreicht in seinem Tod und seiner Auferstehung unüber-
bietbare Gestalt. Das Konzil spricht hier vom "Pascha-Mysterium", der 
Einheit von Leiden, Tod, Auferstehung und Erhöhung Jesu Christi. 1o Mit 
dem "Pascha-Mysterium" ist die "theologische Mitte"ll der Liturgiekon-
stitution markiert. Damit hat das 1I . Vatika nische Konzil eine ",Kurzfor-
meI' der Selbstmittei lung Gottes in der Geschichte des Heils" 11 geprägt 
und da rin die "Quintessenz der Heilsgeschichte"L} ausgesagt. Aus diesem 
Heilsmysterium geht, wie Artikel fünf abschließend betont, die Kirche her-
vor, so dass sie wesentlich von Christus her soterisch bestimmt ist. 
- SC 6 knüpft hier an. Dieser Artikel sieht die vom Vater ausgehende Sen-
dung Jesu Christi durch diesen selbst auf die geisterfü ll ten Apostel übertra-
gen. Sie verkünden das Evangelium und feiern das proklamierte Heilshan-
deln Gortes durch Jesus Christus im Heiligen Geist in der Liturgie. So wird 
diese "in den Zusammenhang der Heilsgeschichte eingerei ht"H, d.h. d ie 
Feier der Liturgie führt die Geschichte Gottes mit den Menschcn in jeder 
Zcit fort. So wird diese für jeden Menschen zum Heure der Heilssorge Got-
tes. Deshalb hat die Kirche, wie Artikel sechs betont, .,niemals aufgehört, 
sich zur Feier des Pascha-Mysteriums zu versammeln", wobei insbesondere 
durch die Taufe und die Eucharistie die Menschen "in das Pascha-Mysteri-
um Christi eingefügt" werden. Die "Fortführung des Hei lswerkes"u in der 
Liturgie der Kirche geschieht jedoch nicht aus deren eigener Kraft. 
SC 7 stellt dahingehend eindeutig kla r, dass es bei der Liturgiefeier immer 
um eine Person geht: Jesus Christus. l' So wie die Kirche insgesamt in Chris-
Schließlich gehören in diesen heilsgeschichtlichen Zusammenhang auch schöpfungsrheo-
logische Aussagen, die in diesen Artikeln von "S:acrosanctum Concilium" ganz :ausf:allen. 
10 Vgl. Hermann VOLK, Theologische Grundlagen der Liturgie. Erwägungen nach der 
Constitutio Oe S:acra Liturgi:a, Mainl 1964,8 1-88. 
11 Martin KLÖCKI!.NEJI./ ßenedikt KRANE MANN, Liturgiereform - Grundwg des christli-
chen Gottesdienstes. Systematische Auswertung, in: M:artin KLöCKENEJl.1 Bcnedikt KRANE-
MANN (Hg.), Liturgierefonnen. Historische Srudien w einem bleibenden Grundws des 
christlichen Gottesdienstes. Teil 11: Liturgiereformen seit der Mine des 19.Jahrhunderts bis 
zur Gegenwart, Münster 2002 (LQF 88111) 1083-- 11 08, 1097. 
LJ Angelus A. HÄUSSLlNG, "Pascha-Mysterium". Kritisches zu einem Beitrag in der drir-
ten Aufl:age des Lexikon für Theologie und Kirche, in: ALw 4 1 ( 1999) 157- 165, 164. 
Il Emil Joseph LENGELlNG, Liturgie, Dialog "Zwischen Gon und Mensch. in: Theodor 
FILTHAIJT (Hg.), Umkehr und Erneuerung. Kirche nach dem Konzil, Mainz 1966,92-135, 
113. 
t< JUNGMANN, Einleitung (s. Anm. 3) 20. 
Il LENGELlNG, Konstitution (s. Anm. 3) 16. 
t, Armando CUVA stellt die christozenrrische Orientierung der gesamten Lirurgiekonsti-
tution her:aus. Vgl. Armando CUVA, La presenl:a di Cristo nelle celebralioni liturgiehe, Ro-
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tuS ihten Utsprung hat und von ihm her lebt, so stellt er auch das Zentrum 
ihrer Liturgie als ei nen ihrer wesentlichen Lebensvollzüge dar. Deswegen 
sagt Artikel sieben, d:lsS Christus, um das Erlösungswerk .,voll zu verwirk-
lichen, 1 ... 1 seiner Kirche immerd:lr gegenwärtig" ist, .. besonders in den 
liturgischen Handlu ngen". Der Artikel führt verschiedene Weisen der 
Christusgegenwart an; im Messopfer in der Person des Priesters und in 
den euch:lristischen Gestalten; in den Sakramenten; im Wort der Schriftver-
kündigung; in der liturgischen Vers:lmmlung der Gläubigen. So gi lt - wie 
zwei markante Aussagen formulieren -, dass "wenn immer einer tauft, 
Christus selber tauft" , dass .. er selbst spricht, wenn die heiligen Schriften 
in der Kirche gelesen werden". Jesus Christus ist demzufolge der eigentlich 
Handelnde in der Liturgie und bewirkt dadurch die Fortführung des Heils-
handeins Gottes. SC 7 benennt ihn a ls den .,ersten Liturgen"", als den .,ur-
sprünglichen und eigentlichen Träger aller Liturgie"". Die Kirche kommt 
im zweiten Schritt als sekundäres Subjekt liturgischen Handeins ins Spiel. 
Das geschieht durch den primären Liturgen selbst, denn - so sagt Artikel 
sieben - Christus "gesellt sich" in dem .,großen Werk" der Verherrlichung 
GOttes und der Heiligungder Menschen ,.immer wieder die Kirche zu". Die 
Kirche wird "in das Tun Christi hineingenommen"", und durch diests in 
Be7.iehung senen ist die Bedingung der Möglichkeit geschaffen, dass sie 
"mit ihm, in ihm und durch ihn priesterlich, d. h. lirurgisch handelt"zo. Des-
halb muss "jede liturgische Feier" a ls .. Werk Christi, des Priesters, und sei-
nes Leibes, der die Kirche ist" verstanden werden, als das "korrespondie-
rende Tun Gottes und des Menschen" 21. Von daher umschreibt SC 7 die 
Liturgie zusammenfassend als., Vollzug des Priesreramtes Jesu ChriSt;"; 
Sie ist .. Tei lnahme 3m Priesterrum Christi "ll, Nachvollzug seines vorgängi-
gen Heilshandelns und somit je aktuelle Fortführung des priesterlichen 
Handeins Christi durch die Kirche im Medium der Liturgie. Nochmals un-
terstreicht so der Artikel die Bedeutung der Person Jesu Christi als Voraus-
setzung und kontinuierlichem Träger liturgischen Handeins. 
ma 1997; DERS., Elememi di crisrocentrismo nella Sacrosanctum Concilium, in: Lnurgia 37 
(2003) 443-451. 
" J UNCMANN, Einldnmg (5. Annl. 3) 2 1. VgJ. dazu auch KACl.VNSkl. Kommenlar (5. 
Anm. 3) 67-68. 
11 Ludwig EI~f'NBACH, Oie Gegenwart Jesu ChriSli im Gottesdienst. Systemansche Stud,-
en zur Liturgiekonstiturion des 11. Va tikanischen Kon'l.ils, Main7. 1982,32 1. Vgl. dazu auch 
Thomas STUBENllAUCU, Wer ist Träger der Liturgie? Zur Releplion des 11. Vatikanischen 
Konzils im Codex luds Canonici yon 1983, Trier 2002 (lThSI 68), 61-69. 
1t JUNCMANN, Einleitung (s. Anm. 3) 22 . 
• LENCELlNC, Konstitution (5. Anm. 3) 21. 
11 LeNCELlNC. Konstitution (s. Anm. 3) 78-. 
;u Roben LACl!IlNSCIiMIDT, Heilswerk Chnsu und liturgie. Verstandn,s der Fondauer 
des Hei lswerkes ChriSIl in der liturgie aus der Oberzeillichkeil des Chnstusgehe,mn,sses, 
in: ThPh 41 (1966) 2 11 -227, 226. 
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- sc 8 markiert schließlich den Ziclpunkt des in Artikel fünf anser.lcnden 
sorcrischen Bogens: die eschatologische Vollendung. Die irdische liturgie 
feicrt das göttliche Erlösungswerk und geht so zu auf dessen Vollendung in 
der endzeitlichen Comrnunio mit dem lebendigen Gort und seinen Hei li-
gen. Seide Wirklichkeiten stehen jedoch nicht einfach nebeneinander, viel-
mehr gibt es schon hier und jetzt eine Verschränkung von irdischem und 
himm lischem Ereignis, wobei erSteres - wie Artikel acht sagt - .. vorauskos-
tend" nn letzterem teilnimmt. Liturgie ist in ihren einfachsten bis hin zu 
ihren festlichsren Gestalten immer .. beginnende Teilnahme an der ewigen 
Liturgie der Gottesstadt"B, Vorgeschmack, sinnenhaft erfahrbare Anrizi-
pation der verheißenen Vollendung. Diese eschatologische Beziehung, dass 
liturgisches Handeln mehr ist als die Summe des in Raum und Zeit Voll-
zogenen, zeigt sich nach SC 8 personal vermittelt. Jesus Christus ist es, der 
in der liturgie der Kirche handelt und zugleich in der Herrlichkeit Gottes 
"Diener des Heiligtums und dcs wahren Zeltes" ist; in seiner Person sind 
Erde und Himmel verbunden. 
2 Die liturgische Imeraktion: Teilgabe, Teilhabe und Teilnahme 
Die hier dargestellten Grundlinien der liturgietheologie von .,Sacrosanctum 
Conci lium" geben deutlich die soterische und damit untrennba r verbunden 
die personale Perspektive als Fundament des christlichen Gouesdicnstes zu 
erkennen. Die Liturgiekonstitution bestimmt Liturgie als gefeierte Heils-
geschichte im Heu te der liturgischen Versammlung in der personalen Bezie-
hung zu wie Begegnung mit Gott, dem Vater, ve rmitteIs des handelnden 
Christus in der Kraft des Heiligen Geistes. In der Liturgic geht es demnach 
um dic in der Geschichte Gottes mir dcn Menschen auf vie lerlei Weise bezeug-
te Selbsnnirreilung des dreiei nen Gottes, sei nc personale Zuwend ung zu den 
Menschen in Wort lind Symbol. Dicse Zuwendung fordert a ls Reaktion des 
menschlichen Gegenübers seinerseits Annahme und Antwort heraus, initiiert 
lind rrägt sie zugleich und kommr im Menschen, der sich Gon anrworrend 
zuwendet, zum Ziel. In diesem Sinne resüm iert Hans 8crnhard MEYER: " In 
der Liturgie begegnet die Kirche unter ihrem Haupt, Christus, und im Heili-
gen Geist dem Vater, wird von Gon gehei ligt und bringt ihm ihren Dienst dar 
in Dank, Lobpreis und Opfer. "14 Hier wird das erkennbar, was L1i.NGELING als 
,,,dia logische' Konzeprion"lJ liturgischen Feierns in der doppelten Oricnrie-
H JUNGMIINN, Einleitung (s. Anm. 3) 23. 
l< Hans Bernhard Mf.vf.!\, Von der liturgischen Erneuerung zur Erneuerung der Liturgie, 
in:StdZ 175(1965)81-97,91. 
.u Fmi] Jow:ph Lf.NCEUNC, Zur Aktualprasenz Christi in der Liturgie, in: Mens con-
cordet voci. FS A.·G. Mammon, PariS 1983, 518-531, 519. Vgl. dazu auch KACZVNSKt, 
Kommemar (s. Anm. 3)69. 
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rung von Gott her zum Menschen (katabatisch) und vom Menschen her zu 
Gon (anabatisch) bezeichnet har. 16 
Die grundlegende Dimension des mir der Heilsgeschiehre verbundenen 
Personalen, die in der gesamten LiturgiekonsritUfion als cantus firmus aus· 
zumachen ist, kann in ihrer liturgierheologischen Relevanz kaum überschätzt 
werden. Es ist das Innerste christlichen Gottesdienstes angesprochen. Diese 
die Liturgie prägende gott·menschliche Interaktion lässt sich in ihrer persona· 
len Dynamik als ein Geschehen von Teilgabe, Teilhabe und Teilnahme näher 
bestimmen. 
2.1 Die Teilgabe durch GOtt 
Wie in der Heilsgeschichte, so ist auch in deren liturgischer Vergegenwärti· 
gung der trinitarische GOtt der Handelnde an erster Stelle. Deshalb setzt die 
Lirurgiekonstitution bei der Wesensbestimmung christlicher Liturgie in SC 5 
mit Blick auf Gottes umfassenden Heilswillen ein. Dieser bestehr nicht in 
einer abstrakten Gnadenserzung, stellt kein objektiviertes An·und·füNich 
dar. Gottes Heilswille durch Jesus Christus im Heiligen Geist meint ein Bezie-
hungsgeschehen mit den Menschen als Adressaten; in ihrem Leben will Gon 
zum Ziel kommen. Es geht um die personale Selbstmitteilung Gottes, die für 
die Lirurgietheologie wie die Theologie der Offenbarung des 11. Vaticanums 
zentral geworden ist. l1 SC 5 spricht davon im Zitat aus Hebr I, I, wenn es 
heißt, dass Gon "in früheren Zeiten vielfach und auf vielerlei Weise durch 
die Propheten zu den Vätern gesprochen" hat. Gott teilt sich selbst den Men-
schen mit. Das meint Teilgabe: Gon gibt seinem geschöpflichen Gegenüber, 
dem Menschen, Anteil an seinem göttlichen Leben. Liturgisch vollzieht sich 
diese Teilgabe unter den Bedingungen menschlicher Erfahrbarkeit in symboli-
scher Interaktion zwischen Gott und Mensch in verbalen und nonverbalen 
Elementen. lI 
Unter ckk lesiologischer Rücksicht betont SC 5 die alles fundierende Teil-
U Vgl. Emll Joseph L~NGf.UNG, Lirurglc - DIalog zwischen Gon und Mensch. Heraus-
gegeben von Klemens Rif;hter, Freiburg 1981; ErweIterte Neufassung 1988; Reinhold MAL-
CIIEREK, Gemeinschaft von Gon und den Menschen. Überlegungen zur LiturgIe als gon-
mcnschlicher Dialog nach der Liturgiekonsrirution des TI. Vatikanischen Konzils, m: EO 18 
(2001) 237-268; Dus., Liturgie als Gescllehen personaler Begegnung. Liturgictheologische 
Reflexionen Im Licht von RSacrOS.:lflctum Concilium"' und theologischer Entwurfe im Um-
feld des 11. V:ltlkanischen Konzils I. Ttil, m: EO 21 (2004) 365-387 und 2. Teil. in: EO 22 
(2005) 13-45. 
17 Vgl. I'eter HUNERMANN, Reflexionen zunl Sakr.unentenbcgriff des 11. V:uikanums, in: 
E.lmar K UNGI'It I Klaus WITISTADT (H g.), Glaube im Pro7.CB. Christsem nach dem 11. Vati-
kanum. FS Karl Rahner. Freiburg 1984. J09-324;jurgen Wf.RßtCk, Offenbarung. VI. Sys-
tematisch-theologisch, lJl: IThK' 1kI. 7, 993-995. 
JI VgJ. zur Luurgie als Symbolgeschehen Andreas OOENTtlAl., Luurglc als RJlual. Theo-
logIsche und psyeho.1nalYllsche Überlegungen zu einer praknsch·theologischen Theorie des 
Gottesdienstes als Symholgeschehen, Sruttgart 2002 (I'raktische Theologie heute 60). 
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gabe am Leben Gones für die Kirche im Pascha-Mysterium: " Denn aus der 
Seite des am Kreuz entschlafenen Christus ist das wunderbare Geheimnis der 
ga nzen Kirche hervorgegangen. " Die Kirche als Gemeinschaft der Glauben-
den hat ihr Leben ausschließlich von Christus ihrem gekreuzigten und auf-
erstandenen Herrn her. Indiyiduell gewendet geschieht die Teilgabe am gött-
lichen Leben grundlegend durch die Taufe. So hält SC 6 fest, dass die 
" Menschen durch die Taufe in das Pascha-Mysterium Christi eingefügt Iwer-
den ]. Mit Christus gestorben, werden sie mit ihm begraben und mit ihm auf-
erweckt. Sie empfangen den Geist der Kindschaft". Je und je neu schenkt die 
Feier der Eucharistie Anteil am göttlichen Leben, denn in ihr werden "Sieg 
und Triumph seines [Jesu Christi] Todes dargestellt". Auch in SC 7 kommt 
die Bewegung der Teilgabe zur Sprache. Dorr wi rd Christus als der in der 
Liturgie der Kirche gegenwärtige Herr und in ihren Vollzügen selbst Handeln-
der bestimmt mir dem Ziel der "Heiligung des Menschen".~ Ebenso meint 
die Beziehung der irdischen zur "ewigen Liturgie der Gortesstadr" 30 (SC 8) 
Teilgabe 3m Leben Gottes: Insofern im liturgischen Feiern der Kirche die .. yo-
rauskostende Teilnahme"Jl an der eschatologischen Vollendung Realität 
wird, gewährt Gort bereits umer den Bedingungen von Raum und Zeit Anteil 
am Leben der kommenden Herrlichkeit. Damit ist auch das letzre Ziel, die 
Erfüllung aller immer nur vorläufigen irdischen Teilgabe benannt: die Teilga-
be an der .. endgü ltigen Verherrlichung" ll . 
So entfa lten diese das Wesen christlichen Gottesdienstes umschreibenden 
Artikel der Liturgiekonsritution an erster Stelle die durch Gones freies Heils-
handeln geschenkte Teilgabe an seinem Leben. Deshalb lässt uns die Liturgie, 
wie Herman SCHMIDT vielfach betont, "den .Gott mit uns', den Emmanuel, 
erleben"; in ihr "erfahren wir in si nnenfälliger Weise, mit welcher Liebe sich 
GOtt für die Welt interessiert", denn er gibt Anteil, "er vereinigt mir sich in 
der ewigen Freude die Gläubigen aller Zeiten und Orte".n 
2.2 Die Teilhabe der Menschen 
Aus der kraft göttlicher In itiative gewirkten Tei lgabe am Leben des rrinitari-
sehen Goues folgt auf der Seite der Menschen als erstes die Teilhabe, wenn sie 
annehmend auf Gottes Zuwendung reagieren. Durch die Annahme der aus 
dem Pascha-Mysterium geschenkten Teilgabe am Christllsereignis steht die 
Kirche in der Teilhabe am Leben Gones (SC 5). Durch die in der Taufe gefei-
eere, in der Firmung bekräftigte sowie in der Eucharistie immer wieder neu 
~ Vg!. MALCIlf.REK, Vollwg (s. Anm. 8) 2 10-218. 
JG JUNGMANN. Einleitung (5. Anm. 3) 23. 
J' L ENGELlNG. Konstitution (5. Anm. 3) 29 . 
.Il Herman SCtlMIDT, Die Konstitution über die heilige Liturgie. Text, Vorgeschichte. 
Kommelllar, Freiburg 1965. 156. 
JJ SCHMtDT, Konstitution (5. Anm. 32) 139.156. 
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vollzogene Annahme der liebenden Zuwendung Gones haben die Gläubigen 
Teil am gönlichen Leben (SC 6). Von daher kann die Teilhabe nur als dieser 
vorausgehende und damit diese konstituierende Teilgabe begriffen werden .}4 
Teilhabe lässt sich nicht durch die Kirche oder durch den einzelnen Gläubigen 
aus eigener Kraft schaffen; sie ist von Gon gestiftete Gemeinschaft, geist· 
gewirkte Koinonia mit seiner Liebe durch Jesus Christus. U Trorzdem ist deren 
in Freiheit vollz.ogene Annahme durch den Menschen erforderlich. In diesem 
Akt freier Annahme kann die Teilgabe Gones in der Teilhabe des Menschen 
an ihr erStes Ziel kommen, denn sie würdigt den menschlichen Adressaten 
nicht zum passiven Objekt herab. Vielmehr geht es um den Vollzug von Sub· 
jektsein in Freiheit der Zustimmung wie Ablehnung. In dieser Hinsicht macht 
SC 11 eine klare Aussage: Der Artikel stellt a ls eine notwendige Vorausset-
zung für jede liturgische Feier heraus, dass die Gläubigen .,mit der himm-
lischen Gnade zusam menwi rken, um sie nicht vergeblich zu empfangen .... 
Hier wird erkennbar, dass es um ein personales Beziehung .. geschehen im Mit· 
einander von Gon und Mensch geht, in dem beide Partner ernSt genommen 
sind . 
2.3 Die Teilnahme der Menschen 
Aus der Teilgabe an der schöpferischen und erlösenden Liebe Gones durch 
Jesus Christus im Heiligen Geist erwächst den Gläubigen die Teilhabe an die-
ser Liebe. Die so konstitu ierte Teilhabe ruft die anrwortende Teilnahme der 
Menschen wach, denn darin gelangt Gottes liebende Zuwendung an ihr 
höchstes Z iel. "Participatio'" wird hier in liturgischer Perspektive bedacht, 
was natürlich nicht bedeutet, dass "Tei lnahme" auf den Bereich der Liturgie 
beschränkt ist. J6 Die tätige Teilnahme (participatio actuosa) stellt den 
.,Schlüsselbegriff" oder die "Leitidee der Liturgiekonstitution" und der von 
ihr initiierten Liturgiereform dar.!' In "Sacrosanctum Concilium" kommt 
\0 Vgl. Bcmd Jochen HJlaEIlATll, .,Participalio anuosa". Zum ekklcsiologischen Kon-
text eines paswralillUrgischen Progr3mm~. Ln: Hansjakob BECtr::ERI Bcrnd Jochen I-IIUlE-
RATJ/ I Ulrich WllLERS (H g.), Gonesdiensl - Kirche - Gesellschaft. Imerdiniphnare und 
ökumenische Standorlbt'stimmungen nach 25 Jahren üturgiercform, SI. Onilien 1991 (Pi-
Li 5) J I9-J38,331-J32. 
JJ Vgl. Josef HAINZ, KoinomJ. I. Biblisch' lheologisch, in: LThK' Bd.6, 171-172; Tho-
mOlS SODJNC, EkkiesHI und Koinoma. Grulldbcgriffe paulinischer Ekklcsiologie, in: Cath(M) 
57 (1003) 107-123, 114- 122. 
)0 Vgl. zur welle~n Bedeutung von .. participatio I particjpa~" vor allem mll Blick auf 
die Kirchenkonslitutlon des 11 . Vaukamschcn KonzJls HllBEIlATlI, PamClpatio acruoo;a (s. 
Anm. 34) 330-332. 
)7 HrlHIlATH. ParticlpalJo acruosa (s. Anm. 34) 318. Nach ScIiM IOT findcl sich die NO!-
wcndigkcII der Teilnahme dcr Glaublgen an der LirurgJe so haufig in der LilurglekonMituti-
on !>tWill, dass .man glaubt, den Kchrvers einer Luanci 1 ... 1 vor sich zu habtn". ScIlMJDT, 
Konsurution (5. Anm. 32) 202. Vgl. deIallIiert zu diesem Begriff und seiner Geschichte Sle-
phan ScIlMID-KEISF.1l, Aklive Tcilnahme. Kmerium gottesdienstlichen Handelns und Fei· 
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"Teilnahme" oder " teilnehmen" an 25 Stellen vor und wird meist durch einen 
Zusatz näher bestimmt . .lI 
In SC 14 findet sich die liturgietheologische Begründung der participatio 
actUQsa der Gläubigen an der Liturgie der Kirche in zweifacher I>erspektive 
vor. Als erstes bestimmt der Artikel, dass die "tä tige Teilnahme an den litur-
gischen Feiern" vom" Wesen der Liturgie selbst verlangt" ist. Eben dieses We-
sen ist - wie oben gezeigt - in SC 5 bis SC 8 als gott·menschliche Interaktion 
oder Kooperation qualifiziert. Es wird ein Begegnungsgeschehen zwischen 
GOrt lind Mensch im Medium der Liturgie beschrieben, das Gones Handeln 
7.um Heil der Menschen vergegenwärtigt. Von dieser dialogischen Beziehung 
her ist folglich für die liturgische Feier nicht allein das Handeln Gottes kon-
stitutiv, sondern ebenso die aktive Teilnahme der liturgischen Versammlung 
erforderlich. Als zweites kommt die Taufe in den Blick. SC 14 verdeutlicht, 
dass das "christliche Volk" zur participatio aouosa .,kraft der Taufe berech-
tigt und verpOich tet ist". In der Feier der Taufe wird der Mensch durch Jesus 
Christus im Heiligen Geist in das Gorresvolk eingegliedert und trift in die Be-
ziehung zum heilschaffenden Gott ein. Damit ist die Taufe qualifiziert als das 
"sakramenmle Fundament der Teilnahme an der Liturgie"'~. In diesem gm· 
den haften Handeln Gottes werden die Menschen mit seinem Leben be-
schenkt. Daraus erwächst einerseits die Befähigung zur liturgischen Teilnah-
me und andercrseits zugleich die Hcrausforderung, diese auch je aktuell 
wahrzunehmen und zu verwirklichen. Vor diesem Hintergrund muss die par-
ticipatio actuosa von der Taufe her wesentlich als Beziehungsgeschehen zwi-
schen Gott, der in jedem liturgischen Vollzug seine Nähe schenkt. und den 
Gläubigen. die dadurch in den Stand gesettt werden, ihrerseits im liturgischen 
Handeln ihrer Gottesbeziehung Gesta lt zu geben, qualifiziert werden. Des-
halb geht es bei der tätigen Teilnahme an der Liturgie um ein "dia logisches 
Geschehen", das "im tiefsten Teilnahme am göttlichen Leben durch Christus 
im Heiligen Geist" bedeutet, die .. in dieser Welt in der participatio sacramenti 
ihren höchsten Ausdruck" findet. 40 
Durch die Begründung der Teilnahme der Gläubigen an der Liturgie von 
deren Wesen und von der Taufe her stellt SC 14 klar: Die participatio actuosa 
ist weder entbehrliche Verzierung zur Verfeierlichung des Gottesdienstes noch 
ems. Zu den Elementen eines Schlussdbegnffes In GeschithtC' und C'oq;enwart des 20. Jahr-
hundens, Frankfun anl Main 1985 (n IS.T 250) . 
.. Neben .. utig" bzw ... aktiv" finden SICh als lI.lhere Bestimmungen: bewusst. voll, ge-
mClIIschafthch, fromm, mit geisthchem Gewmn (fruchtbar), leicht zu vollZiehen, vollkom-
mener, IIInere und iiußere. Vgl. I Tanz KO II LSCII(l N, Bewußte, ratige lind fr uchtbringende 
Teilnahme. Das l..c itnlOfiv der Gottcsdicnstrtform als bleibender MaßstIlb. 111: Tht'Odor 
MAA'i-Ewuo (Hg.), Lebt unser Gottesdiclist. Die bleibende Aufgabe der Liturgicrdorm, 
Fre.burg 1988,38-62,43-44; 5cIIMIOT. Konslltullon (s. Anm. 32) 202-206 . 
.. LENGEUNG, KOllnituriOIl (s. Anm. J) 40. 
00 Theodor MAAS- E'lVEKD, AclU05a parnclpatio, in: LThK I Bd. I, 122-123. 123. 
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.,gnädiges" Zugeständnis des Amtes an die Laien. Fundamental gehr es um 
die Frage nach der Subjekrhaftigkeit der Kirche in der Liturgie. Arrikel 14 
bestimmt, da ss die .,Kirche Subjekt der Liturgie" ist, und von daher alle 
.,Gläubigen a ls priesterliches Gottesvolk zur Teilnahme daran berufen" 
sind .·' jesus ChrisTUS ist - wie insbesondere SC 7 betont - als der primär Han-
delnde immer der "erste Liturge"4l. Als solcher setzt er die Kirche zu sich in 
Beziehung und ermächtigt sie dadurch, Mirrrägerin der Liturgie, deren sekun-
däres Subjekt zu sein. Die Kirche .. steht auf seiner Seife als Organ seines pries-
terlichen Wirkens .. ·.l . [n diesem Sinne "spricht" die Liturgiekonstitution in 
SC 14, wie josef Andreas JUNGMANN es formuliert , "entschlossen von der 
Versa mmlung der Gläubigen" und weist ihr im li turgischen Vollzug eine be-
deutende Roll e zu .... Werner HAHNE macht darauf aufmerksam, da ss hier " im 
Gonesdienst.verständnis der römisch-katholischen Kirche der Paradigmen-
wechsel in der Subjektfrage auf höchster Ebene vollzogen"·! ist. In dem Ma-
ße, in dem das 11. Vaticanum "nicht mehr den Kl eriker a ls Träger liturgischer 
Akte bestimmte", sondern das .. Volk Gones als Subjekt liturgischer Hand-
lungen sieht", wird - so Wolfgang W, M ÜLLER - "eine Abkehr von jener Ent-
wicklung vollzogen", die "zur Klerikerliturgie geführt hat". '" Die Gläubigen 
sind eben nicht Objekte göttlichen Handeins. Sie werden durch die Liturgie-
konstirution von ihrer Taufwürde her als Subjekte ernst genommen." Ihnen 
kommt in der Liturgie die Rolle der Mitträgerschaft zu, und so sind sie im 
Sinne von SC 11 Kooperariol1spa rmer Gottes in der gott-menschlichen Inter-
., JUNGMANN, Einleitung (5. Anm. 3) 28. Vgl. dazu auch KACZYNSKI, Kommentar (5. 
Anm. 3) 79-80. 
'l JUNGMANN, Einleirung (s. Anm. 3) 2 1. 
'J EISENHAClI, Geg('11wart (s. Amll. 18) 244 . 
.. Josef Andreas JUNGM ANN, Der Liturgiebegriff der Constitutio d(' satra Lirurgia und 
seine AU$wirkung('n, in: LS 15 (1964) 113-1 17, 11 5. 
' I W('rner HAHNE, GO[[('S Volksversammlung. Die Lirurgie a ls On lebendiger Erfahrung, 
Freiburg 1999, 132 . 
... Wolfgang W. MÜLLER, .. DieS('r Brauch kann beibehaltcll werden". Theologische Be-
merkungen zur G('mtinde als Trägerin der Liturgie, in: Helmut HOPINCI Hansj. MON" 
(Hg.), Dienst im Namen Jesu Christi. Impulse für Pastoral, Katechese und Liturgie, Frei· 
burg 1 Schweiz 200 1 (Th('ologische Beitriige 24) 169-185, 170 . 
.. HAuS5LINC sieht d ie tätige Teilnahme der Glaubigen an der Liturgie im Kontext der 
umfamnden Frage nach dem menschlichen Subjekt und unel1t: .. Das konziliare Axiom der 
,participatio' stellt sich so als das Pendant zur konziliaren Anerkennungder in der Neuzeit in 
einer neuen W('ise entdeckten Würde des Menschen und der damit verbunden('n umimli-
ehen Rechte d('s Menschen auf Beachtung seiner Fähigkeiten dar." Angelus A. HAuS5L1NC, 
Der Geist der Liturgie. Zu j oSt'ph Raning('rs gleichnamig('r Publikation, in: ALw 43/44 
(2001/02) 362-395, 385. In di('SCß1 Sinne der Wertschär,l.Ung des menschlichen Subj('kts 
Hihrt Arnold ANGENENIH aus, dass christliche Liturgie zwischen den Polen .,der ,objektiven' 
GottgeS('ntheit und der ,subjektiven' Aneignung" OSZIlliert, und .. beides 1 ... 1 für die H('iI5· 
wirkung konstitutiv" ist, also auch d('r "subjcktiv(' Am('iI". Amold ANGENENDT, Wie ist 
Liturgie zu reformieren?, in: HID 57 (2003) 2 19-224, 22 1. 
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aktion liturgischen Feierns. Hier wird grundlegend deutlich, dass die Liturgie 
der Kirche so verstanden .. Gones Dienst an der Personwerdung des Men· 
sehen"·' bedeuret. 
3 Schluss 
Zu den bedeutsamen Wiederentdeckungen des 11. Vatikanischen Konzils ge· 
hört mit Sicherheit, dass die Konzilsvätcr in .. Sacrosancrum Concilium" die 
Liturgiefeicr der Kirche als ein lebendiges Beziehungsgeschehcn, als kom· 
munikative Interaktion zwischen GOtt und Mensch, in der Gones Heil s-
geschichte im Heute Gesmlt annimmt, zur Geltung gebracht haben. Dabei 
konnten sie auf Ansätze in der Liturgie-Enzyklika "Mediator Dei" (1947) 
von Pius XII., in die Gedankengut der Liturgischen Bewegung eingeflossen 
war, zurückgreifen;4' gleichfalls standen Iheologische Entwürfe Pate wie die 
vor allem soterioJogisch entworfene "Theologie der Liturgie" des Dogmati -
kers Cipriano VAGAGG INI, der wesentlich an der Erarbeitung der liturgietheo-
logischen Grundlegung der Liturgiekonsritution beteiligt gewesen istjO. So iSI 
... Albrrt GERIIARDS, Emotionlillat in der Kirche. Das ~Oblektive" und das ~Subjektive" 
in der liturgIe - ein un:lUflttsb:arer Gegensatz?, in: Emotionalitiu erlaubt? Kitsch in der Kir-
che. Thomas-Morus-Akademie Bensberg, Bensberg 1998 (Bensbergcr Protokolle91) 41-56, 
55. Auch Lothar LIFS stellt diesen Aspekt beraus, wenn er die Sakramente als Begegnungs· 
raume mit Gott zur Personwerdung des Menschen verSlehl. Vgl. LOlhar LII!S, Sakramemen-
Iheologle. Eine personale Sichl, Graz 1990, 171-227, 368; d:azu auch Amo ScIHLSON, 
Menschsein und LIturgie. Im Feiern Mensch werden, in: AnuS 105 (1996) 547-548, 550, 
607-610,612 . 
.. Zwischen .. Meditlfor Dei" lind ~Sacrosanctum Concilium" gibt es im Verständnis der 
Liturgie Yle1e Beruhrungspunkte. So dieme die Enzyklika denn auch bei der Erarbeitung der 
LlturglekonslilUlion Immer Wieder als liturgietheologischer Referenztext. Wiewohl in MD 
der fur SC zemmle soterische Aspekl durchg'lOgig nicht so akzentuiert 7.Um Ausdruck 
kommt. Vgl. Ben WENDEL., Die Lllurgie.Enzylchka .. MedialOr Dei" vom 20. November 
1947. Zur liturgisch·zeitgeschichtlichen und theologischen Bedeutung einer lehramtlichen 
Äußerung Papst Pius' XII. (1939-1958) ubcr den Gonesdiensl der Kirche, Regensburg 2004 
(Theorie lind Forschung 814, Theologie 451; Carlo BIlACA, 1..:1 nalura della 11Iurgia nella 
Mediator Dei e nel1a Sacrosanctum Concilium, in: Ephrem CAKK (Ed.), Lilurgia opus [rini· 
taris. Epistemologia liturgien. Ani dcl VI Congresso Imernazionale di Limrgi:a Roma, Pomi· 
{jcio Istitlilo Liturgico, 31 ottobre - 3 novembre 200 I, ROllla 2002 (StAns 133, AUr 24) 25-
48; Alceste CATELL\, Dalla Cosritu7.ione Conciliare .. Sacrosanctum Concilillm" all'E1Jcic!i-
ca .. MedialOr Dei". Un percorso in[erpretaliyo, 111: La ~MedialOr Dei'; il Cenlro cli A7.ione 
Liturgicl. 50 Anni a lb I.uce del ,"Iovimento lirurgico, Roma 1998 (BELPa 18) 11-43. 
JIt Vgl. Cipriano VACAGGIN1, Theologie der LlIurgie, Einsiedeln 1959; italie1l1sche Ongl. 
nalausgabe Cipriano VAGACCINI, 1I senso Icologico della Liturgia. Saggio di I.iturgi::a teoJo-
gica generale, Roma '1957/'1965. So urteilt 7.. B. Herben COI,T1.EN: " In der erSten syste· 
matischen Theologie der Liturgie des Konzils· Pemus Cipnano Vagaggini kundlgte sich eine 
neue dilloglsche Konzeption der I.lturg.e an, dIe In dem Grund$;lnkapltel von 46 Artikeln 
dtr Konslltution aufgenommtn IS[.;< Herben GOI.T"J;F.N, Constitutio de Sacra Uturgia, in: 
JLH 10 (1965) 95- 11 5, 98. Vgl. dazu auch: M:aria rAtANO, ~Slcrosanctull1 Concilium". 
330 
die Konstitution über die heilige Liturgie - wie der Konzilstheologe und Li-
curgiewissenschaftler JUNGMANN einmal formuliert hat - ein großes Ge-
schenk Gottes an die Kirche geworden. 51 Das gilt es heute angesichts der Kri-
tik aus konservativ-traditionalistischen Kreisen, die oft von erschreckender 
liturgiegeschichtlicher wie liturgierheologischer Unkenntnis sowie unsachli-
chen - wenn nicht bisweilen sogar böswilligen - Unterstellungen geprägt ist, 
unmissverständlich festzuhalren. 51 Das in diesem Beitrag reflektierte Liturgie-
verständnis von "Sacrosanctum Concilium" in seiner dynamischen Eigenart 
von Teilgabe, Teilhabe und Teilnahme im gott-menschlichen Beziehungsfeld 
gilt es aber nicht nur im Gegenüber zu neuerlichen objektivistischen Tenden-
zen und damit einhergehenden Auffassungen, die dem Menschen und seiner 
geschichtlichen Konstitution misstrauisch gegenüberstehen, herauszustellen. 
Die Liturgie der Kirche ist immer wieder auch durch subjektivistische Ver-
engungen gefährdet. Dann verzerrt Banalität das lirurgische Profil; die Feier 
zeigt sich von menschlichen Bedürfnissen und Befindlichkeiten dominiert, 
was den Anspruch und die Priorität Gones verdunkelt. Gegen objektivistische 
wie subjektivistische Einseitigkeiten ist es wichtig, die Lirurgietheologie von 
"Sacrosanctum Concilium" ins Bewusstsein zu heben und davon ausgehend 
der Feier der Liturgie als Begegnung von Gon und Mensch im Heute der Kir-
che Gestalt zu geben. 
Der schwierige Weg zur Lilurgiekonsri tUl ion des [I. Varicanums, in: HJD 53 (1999) 8Z-
94.155-167, 90-91: Andrea GRJ J.I.O, .. lllegittirno atrualit3. e torrnentoso assilJo del pcnsie-
ro moderno" . C. Vagaggini Ha (e oltre) la teologia monastica e 101 teologia scolaslica, in: 
RivLi 87 (2000) 505-5IZ, 507. 
Jl VgJ. Josef AndreaSJUNGMANN, Un grande dono di Dio alla Chiesa, in: Guglielmo BA-
IIAUNA (Ed. ), La Sacra Liturgia rinnovata dOll Concilio. Studi e commenti intorno alla Costi-
tuzione Liturgica deI Concilio Eculllelliw Vaticano 11., Torino 1964, 15-ZI. 
II Vgl. z. B. die Kritik von Marrin MOSI!8AOI an der Liturgiereform des 11. Vatikanischen 
Konzils: Martin MOSI!BACII, Häresie der Formlosigkeit. Die rönlische Liturgie und ihr 
Feind, Wien 'Z003: DER"., Vorgefundene Form. Mart;n Moscbach zum Streit um LiturgIe 
und Ururgiereform, in: HerKorr 57 (2003) 642-644; dazu in kritIscher Stellungnahme aus 
liturgiewissenschaftlicher Sicht: Andreas ÜDENTHAL, Gottesdienst wider drn Zeitgeist? Die 
Diskussion um die Reform der Messe geht weiter, in: HerKorr 57 (Z003) 45Z-456; DERS., 
~Häresie der Formlosigkeit" durch ein ~Konzil der Buchhalter"? überlegungen zur Kritik 
an der Lirurgiercform rl3ch 40 Jahren .,Sacrosancturn Concilium h , in: LJ 53 (2003) Z42-
257; Belledikt KR ANEMANN, Rezension zu Mosebach, Manin: Häresie der Formlosigkeit. 
Die römische Lirurgie und ihr Feind. 3. Auflage. Wien; Leipzig Z003, in: ThRv 99 (Z003) 
397-398; Angelus A. }-U.USSl.lNG, Rezension zu Marrin Mosebach, Hiiresie der Formlosig-
keit. Die römische Liturgie und ihr Feind. Wien, Leipzig: Karolinger ZOOZ, in: ALw 45 
(Z003) 160-161; dazu auch die: Auseinandersetzung mit MOSEBACII im ROIhenfeiser Burg· 
brief NT. 2 (Z003) 15-Z7. 
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JAN WOPPOWA 
Zweite Naivität 
Eine jlidische Stimme zum Verhältnis von Glauben und Bildung ' 
Zilsammenfassung: Der Begriff der Zweiten Naivität ist bereits in der ersten Hälfte des 
20. Jahrhunderts durch den deutsch-jüdischen Philosophen und Päd3gogen Ernst Si· 
mon in den Bereich pädagogischer Anthropologie und Bildungsrheorie aufgenommen 
worden. In der Auseinandersetzung mit christlichen Philosophen wie Petee Wust und 
Nikolaus von Kuts untermauert Simon die anthropologische und theologische Rele-
vanz dieses Konzepts und macht es zu einem integralen Bestandteil seines jüdischen 
Bildungsverständnisses. Diesen reJigionspädagogischen Impuls aufnehmend fragt der 
fo lgende Beitrag abschließend nach Argumenten fü r eine Haltung der Zweiten Naivi-
rat als Ziel religiöser Bildung unter den Herausforderungen postmoderner Pluralität. 
Abstmct: Already in rhe first half of [he 20,h century, the term of second nailJety was 
introdueed into edueational thinking by the German-Jewish philosopher and pedago-
gue Ernst Simon. ßy interpreting Christian philosophers such as Peter WUSt and Niko-
laus von Kues, Simon emphasizes the anthropologieal and theological relevanee of this 
eoneept and makes ir an integral part of his educational theory. Based on this impetus 
the following artide argues in favour of the second naivety as an aim of religious ed u-
carion in post-modern society. 
Schfiisselwörter: Zweite Naivität, jüdisches Denken, religiöse Bildung, religiöse Plura-
lität 
Wer heute den Begriff Naivität zum Programm wort macht, der muss damit 
rechnen, dass ihm zunächst Unverständnis oder Ablehnung gegenüberstehen. 
Z umal dann, wenn er dies im Interesse der Praktischen Theologie, insbeson-
dere der Religionspädagogik unternimmt, die sich ausdrücklich mit der kriti-
schen Reflexion und Gestaltung von Lernprozessen unter dem Ziel der reli-
giösen Mündigkeit beschäftigt. Was hat hier Naivität verloren? Soll im 
Lernen jegliche Naivität nicht gerade überwunden werden? 
Darüber hinaus scheint ein Pl ädoyer für Naivität per se nicht in unsere 
wissenschaftlich aufgeklärte Zeit zu passen. Denn verlangt die entfaltete Mo-
derne, in der wir leben, vom Individuum und seinem Leben-Lernen nicht et-
was ganz. anderes: Ratio nalität und Flexibilität, Differenzierungsvermögen 
und Reflexionsfähigkeit? Ein unbefangener, argloser, ja soga r einfältiger und 
, Die folgenden Ausführungen basieren auf dem yon mir gehaltenen Fesrvortrag, anläss-
lieh dcr Feierlichen Promotion der Katholisch-Theologischen Fakultät der Universi tät Bonn 
am09.07.2005. 
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leichtgläubiger Umg:lng mit unserer lebenswelt läuft Gef:Jhr, abgehängt zu 
werden von der SchnelJlebigkeit und Dynamik moderner Gesel lschaften. 
Ein Blick in den aktuell in Politik und Gesellschaft geführten Bildungsdis-
kurs bestätigt diese Vorbehalte: ,Lcbensbnges Lernen' ist die Devise, die für 
alle zu gehen hat, vom Säugling bis zum Erwachsenen. Progression und 
Nachhaltigkeit, Flexibilität und Renexivität sind normative Maßstäbe des 
lernens - gerade nicht ein naiver, unbefangener Gang durch die Welt. Vom 
schu lischen Elemenrarbereich bis zu den Hochschulen wird reformiert und 
innoviert, ,Kompetenzen' und ,Schlüsselqualifikarionen' sind langst bildungs-
politisches Alltagsvokabular geworden, Uildungsstandards müssen gefunden 
und festgelegt werden. Der Reformeifer macht auch vor den Theologischen 
Fakultäten und dem schulischen Religionsunterricht nicht halt. Das ist sicher-
lich so si nnvoll wie notwendig, auch wenn zumindest fragwürdig bleibt, ob 
nicht aus bildungstheoretischer Perspektive manche Ziele eher verfehh als er-
reicht werden. Und auch hier klingt die skeptische Frage an: Was hätte mitten 
im Reformeifer ein Bekenntnis zur Naivität zu suchen , das mitunter Stillstand 
lind Rikksch ritt programmieren würde? 
Gleichzeitig zeigt sich eine zweifelhafte Renaissance von Naivität, gleich-
sam a ls ein Signum der Postmoderne und ihrer gen uinen Religionsproduktivi-
tät. Ohne jeden prüfenden Hintergedanken können die Produkte auf dem 
quasi religiÖ5en Marke der Sinnangebore konsumiert werden: Kaufen mit allen 
Sinnen; ein neues Cabrio als Erfüllung des Traums von Freiheit; die Suche 
nach dem gelingenden leben mit Jürgen Fliege, Anselm Grün oder dem Dalai 
Lama, ganz nach Geschmack; im Schaufenster ein dicker Buddha neben einer 
in kitschigem Glanz strahlenden Plastik-Madonna -eben je nach Gefühlslage. 
Die Ästhetik der Postmoderne samt den ihr immanenren Patchworkreligiosi-
täten ermöglicht zwa r das Sti llen religiöser Sehnsüchte, verzichtet aber weit-
gehend auf eine vernunftige und a llgemein kommunizierbare Durchdringung 
ihrer selbst. l Übrig bleibt da bei nicht sehen die bequeme Flucht aus den Kon-
tingenzen des Alltags in eine vermeintlich heile, aber hermetische Welt. Auf 
dem postmodernen Markt der Religionsförmigkeit werden Anrworren auf 
Fragen gesucht und gefu nden, wenn auch nicht sehen mit einer ungesunden 
Portion Gutgläubigkeit und mehr oder weniger kritischer Distanz. Allerdings 
hat nicht nur die Religionssoziologie in solchen Phänomenen ein existenzielles 
Suchen, eine faktische Rel igionshungrigkeit, ja sogar Erlösungsbedürfrigkeir 
des Menschen entdeckt. In ihrer "unsichtbaren Religion" (Thomas lUCK-
MANN) offenbaren diese Phänomene den homo religioslIs unserer Tage, den 
unter dem Zwang der Wah l stehenden spiritualitäts~ und religionshungrigen 
spätmodernen Zeitgenossen. Dass heute die Frage nach der religiös-spirituel-
I Vgl. WalteT KAsPER, Die Kirche angesichIS der Herausforderung der Postmoderne, 10: 
StZ 122 (1997) 651-664, 657ff. 
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len Dimension des Menschseins ebenso notwendig zu stellen bleibt wie die 
nach den Möglichkeiten und Grenzen der menschlichen Vernunft und dass 
darüber hinaus religiöse und nichtrel igiöse Deutungen der Wirklichkeit in 
einem öffentlichen Diskurs miteinander zu verschränken sind, wird auch von 
einer in erster Linie der aufgeklärten Vernunft verpflichteten Philosophie 
nicht mehr bestritten.3 
Insgesamt also begegnet Naivität in ambivalenter Gestalt: auf der einen 
Seite als unsachgemäß, anachronistisch, jedes aufgeklärte Bewusstsein ent-
behrend; zugleich auf der anderen Seite als wahrnehmbares, zeitgenössisches 
Phänomen einer unbekümmerten existenziellen Suche des spätmodernen 
Menschen lind einer nicht aufgeklärten Religiosität. Ausgehend von dieser 
kleinen gegenwartskritischen Analyse ist nun zu fragen, in welcher Weise sich 
das Konzept der so genannten Zweiten Naivität von einer zugleich anachro-
nistischen wie zeitgenössischen Naivität abhebt. 
1. Ein doppelter Fragehorizonr 
Hinter der im Untertitel genannten ;üdischell Stimme verbirgt sich der 
deutsch-jüd ische Philosoph und Pädagoge Ernst Akiha SIMON.· Er war Schü-
ler und enger Zeitgenosse von so herausragenden Denkern des Judentums im 
20. Jahrhundert wie Franz ROSEN ZWEIG, Martin BUBER und Gershom SOIO-
LEM. Im Berlin des ausgehenden 19.Jahrhunderrs geboren als Sohn einer 
assimilierten, von jeder religiösen Tradition entfremdeten jüdischen Bürgerfa-
milie, hat SIMON in sei ner Biographie eine radikale Kehrrwendung vollzogen. 
Er findet seine neue Identität in einem explizit religiösen Juden tum und wird 
zum Wegbereiter jüdischer Bildungsarbeit während der kulturel len Neuauf-
brüche in der Weimarer Republik. Bereits 1928 nach I>alästina cmigriert, 
kehrt er 1934 nach Deutschland zurück. SIMON bewiihrt sich neben BUBER 
als jüdischer Lehrer lind Erwachsenenbildncr, um ,.,gleichzeitig mit dem 
Strom lind gegen ihn zu schwimmen: gegen den Strom des damaligen deut-
schen Gcschehens, doch im Strom Ider] jüdischen Gcmeinschaft und ihres 
geistigen Widerstandes. "j Geistiger Widerstand ist zunächst Programmworr 
seiner retrospektiven Schrift über die jüdische Erwachsenenbildung im Natio-
J Vgl. neuestens Jürgen HABERMAS, Zwischen Naturalismus und Religion. Philosophi-
sche Aufsätze, Frankfurt a. M. 2005 . 
• Vgl. dazu ausführlichjan WOI'I'OWA, Widerstand und Toleranz. Grundlinien jüdischer 
Erwachsenenbildung bei Ernst Akiba Si mon (1899- 1988), Sturtgan 2005, insbesondere 
200-227. Als kurl.e Einführung vgl. weiterhin: Df.RS., An. ,5inlOn, Ernst Akiba', in: ßnKL 
21 (2003) 1439-1446 (online verfügbar unrer hnp;//www.bautz.delbbkl). 
j Ernst 51 MON, Aufbau im Unc-crgang.jiidische Erwachsenenbildung im n:nionalsozialis-
tischen Deutschland als geisriger Widerstand, Tübingen 1959,37. 
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nalsozialismus und wird weiterhin zu einem wesentlichen Baustein seines 
theologischen und pädagogischen Denkgebäudes.6 
In diesem Z usammenhang möchte ich einen ersten Fragehorizont hin-
sichtl ich SIMONS Auseinandersetzung mit dem Begriff der Zweiten Naivität 
aufzeigen: Inwiefern nämlich konnte der deutsch-jüdische Pädagoge die Krise 
für das deutsche Judentum von 1933 als Chance für die jüdische Erwachse-
nenbild ung bezeichnen? Wie kann er als reli giös lebender Ju de seine artiku-
lierten Zwei(e/noch Allschwitz zusam menbringen mit seinem in den sechzi-
ger Jah ren des vorigen Jahrhunderts formulierten iiidischen Credo? Was hält 
er insgesamt fü r notwendig zu einem religiösen Lebensentwurf und einem ge-
lingenden Glauben-Können in der spärmodernen Gesellschaft? 
im Anschluss sollen SI MONS Antworten aufgenommen und zu einem zwei-
ten, aktuellen religionspädagogischen Fragehorizont erweitert werden: WeI-
che BedeUfung könnte das von SIM ON entfaltete Konzept der Zweiten Naivi-
tät fü r eine religiöse Bildung bzw. für ein Gla uben-Lernen in der späten 
Moderne haben, und zwar unter den besonderen Herausforderungen einer 
religiös pluralisierten Gesellschaft der Cegenwan? 
Die folgenden Gedanken entfa lten sich daher in zwei Schritten: Zunäc hst 
muss es um SIMONS Begriffsklärung und Darstellung gehen, bevor ansch lie-
ßend nach dem Ertrag dieses christlich-jüdischen Gesprächs für eine religiöse 
Bildung in gegenwärtiger christlicher Verantwortung gefragt werden kann. 
2. Das Konzept der Zweiten Naivität bei Ernst SIMON 
Während der Begriff der Naivität zweile" Grades bislang meist auf den fran-
zösischen Philosophen Paul RICOEUR zurückgeführt wird, ' kann ein Blick auf 
den Ansatz SIMONS neue Akzente senen. SIMON beschreibt die Zweite Na ivi-
täf zunächst als eine neu gewonnene Haltung des glaubenden Menschen, der 
über das Smdium einer erSten Na ivi tät hinausgelangt ist: .. Eine solche Hal-
tung Ider Zweiten Naivität) würde nicht identisch mit der ursprlinglichen 
Einfalt sein, die man bei Gemeinschaften ,primitiv' und bei Individucn ,kind-
lich' nennt. Vielmehr würden die Bruchstellen erkennbar werden, die sich auf 
dem langen Wege zwischen der ersten und der zweiten Naivi[;)[ ergeben müß-
ten, als Zeugen erschürrernder Glaubenszweifel und bleibender Ergebnisse 
philosophischcr und wissenschaftlicher Kritik."' Der Lernprozess zwischen 
, Vgl. zu diesem hermeneutischen Schlüssel fur das Werk SIMONS insgesamt WOI'I'OWA, 
Widcrstand und Tolcr::anz (s. Anm. 4). 
, VgJ. I)aul RICOF.UJt, Symbolik des Ix;scn. J)hanomenologie der Schuld 11, Frtlburgl 
München 197 1, 395ff. sowie DI!KS., Die lnterpret;l.uon. Ein Versuch uber Freud, Frankfurt 
a.M.1969,506f. 
I Ernst SIMON, Die zweite Naivitat (1964), m: DU5., Brücken. Gnammche Aufsattt, 
HCldclberg 1965,246-279,246. 
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der ersten und zweiten Naivität führt also notwendig durch die Anfragen von 
Zweifel und Kritik. Und es ist ein Prozess, der zunächst nicht an ein Ende 
gelangt. Die Zweite Naivität "unterscheidet sich von der etsten dadurch, 
daß sie nicht vor-, sondern nach kritisch ist und den befruchtend gefährlichen 
Zusammenstoß mit der Aufklärung immer wieder zu bestehen hat." ~ Ver-
trautes wi rd erschüttert, abgestoßen, neue Erkenntn isse we rden gewonnen 
und übernommen. Erst danach kann ein neues Vertrauen in den ahen Glau-
ben entstehen, der sich nun auf einer anderen Stufe befindet. Auf dieser Stufe 
werden ahe Traditionen wieder neu angenommen, bleiben aber weiterhin der 
Kritik a usgesetzt: " Ihr Glaube ist keine Insel der Flucht aus dem Meer der 
Welt, sondern ein ständ iges Wagnis der Suche nach alt-neuen Ufern." 10 
2. t Sekundäre Naivität (peter WUST) 
Das Bemerkenswerte an SIMONS Werk im Allgemeinen und an seiner Analyse 
des Konzepts der Zweiten Naivität im Besonderen ist, dass er als prononciert 
rel igiös-jüdischer Denker und überzeugter Apologet des Judentums - ins-
besondere nach den persönl ichen Erfahrungen von Nationalsozialismus und 
Shoa - eine erstaun liche geistige Universalität und hohe Affinität zu r dem-
schen Kultur und Geistesgesch ichte behält. Dazu zählen insbesondere auch 
seine intensiven Rezeptionen von chrisdichen Theologen und Philosophen 
wie NIKOLAUS VON KUES, Peter WUST oder Dietrich BON HOEFFER. Insbeson-
dere die Anth ropologie des in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts lebenden 
katholischen Philosophen Peter WUST ist es, die hinsichdich des hier vorlie-
genden Gegenstands im Zentrum des Interesses SIMONS steht. 
Die zentrale Grunda nnahme der Anthropologie WUSTS liegt in der insecu-
ritas hllmana, der Ungesichertheit des menschlichen Daseins, die WUST a ls 
menschliches Existenzial versteht. 11 Seine Ausprägung findet dieses Moment 
in der religiösen Existenz des Menschen, genauer in einer fundamentalen Un-
ruhe des homo reJigioslts a uf zwei Ebenen: erstens auf der Ebene mensch~ 
licher Gl lickssuche in Schicksa lssch lägen und Zerstörungen menschlicher 
Hoffnungen und Planungen; und zweite ns auf der Ebene religiöser Heilssuche 
des Menschen in den offen bleibenden Fragen nach sicherer Gotteserkenntnis 
und persönlicher Heilsgewissheit. 
Diese fundamentale Unruhe und Spannung von Ungewissheit und Un-
gesichertheit versucht der Mensch in seiner Suche nach Harmonie zwar zu 
, Ernst SIMON, Selbstdarstellung, in: LudwigJ. PONGRATZ (Hg.), Pädagogik in Selbstdar-
stellungen, Bel. 1, Hamburg 1975,272-333,313. 
10 Ebd. 
I! Vgl. zum Folgenden Peler WUST, Die menschliche Weisheit als sekundäre Naivi tät, in: 
DERs., Gesammelte Werke, Bel. 2, Naivität und Pietät. Hg. v. Wilhellll VEKNIl.KOIIL, Mun-
ehen 1964, 185-201 sowie die Darstellung von Alexander LOHNEt!, PeleT WUSt; Gewißheit 
und Wagnis. Eine Ges..1Intdarstellung seiner Philosophie, Paderborn l 1995. 
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überwinden, sie bleibt ihm aber wesensmäßig zu eigen. Die Dialektik des 
menschlichen Daseins ist daher auch nicht grundsätzlich eliminierbar, nur 
eine relative Aufhebung dieser Dialektik ist möglich. Die Möglichkeit dazu 
liegt für WUST im Phänomen der sekundären Naivität begründet. Sie ist eine 
"Ruhelage, die nach dem Durchgang des Geistes durch die Erfahrung und 
nach dem Kampf mit den Leidenschaften, die den Zwiespalt bringen, nur 
mühsam errungen wird." Il Naivität und Einfalt deuten hier ein besonderes 
Urvertrauen in die Gurheit allen Seins an, Dabei ist die primäre Naivität der 
.,seinsbejahende Blick auf die Welt, der noch nicht durch Skepsis und Zweifel 
beeinträchtigt ist. UI} Reflexion, Schicksalsschlage, Leid und Ungerechtigkeit 
erschüttern nun dieses Vertrauen und den Optimismus des Menschen. So 
wichtig einerseits nach WUST und auch für SIMON dieser Prozess für die Ent-
wick lung der individuellen Identität ist, so wenig darf andererseits eine skep-
tische Haltung übermächtig werden: Vielmehr kann der Mensch im Laufe 
seines Lebens ein ausbalanciertes Verhältnis zwischen Skepsis und Vertrauen 
neu gewinnen, in Form einer sek lmdäre'l Naivität. 
2.2 Docta ignorantia (NIKOLAUS VON KUES ) 
Diese Balance findet SIMON ebenso in der cusanischen Rede von der dOCla 
ignormltia angedeutet, insofern diese das Aushalten der Spannung zwischen 
einer begrenzten menschlichen Erkenntnisfähigkeit einerseits und der Wahr-
heit andererseits zum Ausdruck bringt. Aus dieser Haltung resultiert schließ-
lich die Sprach form der Negation, der Weg ei ner negativen Theologie als not-
wendiges Korrektiv einer rein affirmativen, positiven Rede von GOtt, 14 
Darüber hinaus birgt diese erkenntnistheoretische Interpretation auch erfah-
rungsrelevante Implikationen: .. Belehrtes Nichtwissen begründet nun die im-
mer erneute Möglichkeit religiöser Erfahrung, gerade weil es auf ein intellek-
tuelles Surrogat für das Nichtwißbare verzichtet. '" n Eine Haltung belehrten 
Nichtwissens ist geradezu Bedingung der Möglichkeit religiöser Erfahrung, 
denn sie ermöglicht das Aushalten von Spannung, Zweifel und Widerspruch. 
Gegensätze werden hier im Sinne der cusanischen comcident;a opposito",m 
nicht aufgehoben als vielmehr ausgehalten. 
Bemerkenswert ist StMONS Oberset'wng der docta ignorantia, entscheidet 
er sich doch gegen die primär philosophische Lesarr eines wissenden Nicht-
wissens zugunsten einer tendenzielilheologischen bzw. pädagogischen inter-
pretation: Belehrtes Nichtlvissetl schließt das Moment einer menschlichen 
oder göttlichen Belehrung mit ein, ohne dabei die erkenntniskritische Auto-
11 WUST, W~ish~iI185f. 
11 loHNER, Gewißh~il 113. 
I< Vgl. SIMON. Zwtilt NalVllaI257f. 
IJ Ernsl SIMON. Drinnen und Draußen (1964), 10: DEKs., Brucktn (s. Anm. 8) 455-465, 
459. 
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nomie des Subjekts zu leugnen." Für den religiös-jüdischen Denker SIMON 
spielt dabei nicht nur der (belehrende) Rückgriff auf die Zeugnisse der Offen-
barung, die im traditionellen jüdischen Lernen erschlossen und erinnert 
werden, eine große Rolle; weiterhin fungiert die Halacha, das jüdische Rel i-
gionsgesen, als eine solche Belehrung, indem sie a ls tägliche Handlungsorien-
tierung aus dem Glauben das ganze Leben integriert und orientiert. Sie gestal-
tet damit einen sowohl den Traditionen des judentums als auch dem 
menschlichen Allragshandeln verpflichteten .. j ewish Way of Life" (Ernst 
SIM ON). Vor diesem Hintergrund mündet das Gespräch SIMONS mit dem 
spätrnirtclalterlichen Theologen N IKOLAUS VON KUES in einen Gedanken, 
den man kurz, aber präzise mit "belehrter Naivität" 17 auf den Begriff bringen 
kann. 
2.3 Zur anthropologischen und theologischen Relevanz der 
Zweiten Naivität 
Im Kontext dieser Auseinanderserwngen findet SIMON ein erstes a"thropolo-
gisches Argument für die Relevanz der Zweiten Naivi tät: Im Sinne einer 
menschlichen Haltung bildet sie gleichsam den ruhenden Gegenpol zu einer 
existenziellen Unruhe des Menschen. Zugleich liefert das Argument auch eine 
bildll"gstheoretische Anrwort. Wie oben bereits erwähnt, haben BUBER und 
SIMON noch 1933 existenzielle und historische Krisenerfahrungen ausdrück-
lich als Cha"ce für die ßildungsarbeir mit Erwachsenen bezeichnet. Denn der 
Erwachsene, der durch die von außen hereinbrechende Krise in sei nem Alltag 
und in sei ner Existenz erschüttert werde, suche nach Halt und neuer Orientie-
rung; er habe "eine zweite , eine Krisen-jugend gewonnen, ist aufgeri.ihrt, auf-
gelockert worden, wieder wie weiche Tonerde"". Das innere Fertigscin des 
Erwachsenen, seine geistige Abgeschlossenheit weicht hier einem erneuten 
Lernprozess: .. Die Krisis aber sprengt diesen Ring und zerbicht die Kruste um 
die Persönl ichkei t: sie macht Bildung auch Erwachsener wieder möglich und 
nOfwendig. "" Diese aus heutiger Sicht fast zynisch klingende Position konnte 
auch SIMON nur deshalb ve rtreten, weil er mit dem Konzept der Zweiten Nai-
vi tät ein Argument 'Zu r Hand hat, das für ihn ein Doppeltes leistet: erstens 
ermöglicht es nach Wust eine Integration menschlich-existenzieller Ungesi· 
cherrheit und Krisenerfahrung; zweitens ste llt es den im Wortsinne kritische" 
ßildungsprozess unter ein definiertes Ziel und gibt ihm so erst seinen Si",,: 
, .. Auf differierende Lesanen der doctd Ig"Ma"/la weist emdrIOglich Rudolf H AUfIST, 
Streifzüge in die cus:lmsche Theologie, Munster 1991,24 f. hin. 
" RICOEUR, huerpretation (s. Anm. 7) 507. 
" Martin BUII~: II, Uildung und WcJrallS(;h:lUung, in: Dus., Die Stunde und die Erkenn[· 
nis. Reden und Aufs.uu 1933-1935, Berlin 1936, 113-127, 114. 
,. Ernst SIMON. Die ChanC(' der Judl.schen Kri~. in: Israelimches Familienblan, Nr. 30 v. 
26.7.1934, I; vgl. auch SIMON, Selbstdarstellung 322. 
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ausgehend von einer Befähigung des Subjekts zur Entscheidung (vgL krisis) ist 
die Hinführung desselben zu einer Haltung der Zweiten Naivität und darin die 
Befähigung zum geistigen Widerstehen beabsichtigt. Gewissermaßen entdeckt 
SIMON in der Auseinandersetzung mit dem anrhropologischen Denken WUSTS 
eine nachträgliche Legitimation seiner Bildungsarbeir im deutschen Judentum 
während der Zeit der nationalsozialistischen Verfolgung. 
Im Weiteren ergänzt der Pädagoge sei ne Frage nach der Relevanz des Kon~ 
zepts um ein zweites theologiscbes Argument. Zweite Naivität bedeutet für 
ihn mehr als eine Versöhnung mit Brüchen und Krisen im Rahmen der rcligiö~ 
sen Entwicklung des Individuums. Eine Haltung der Zweiten Naivität hat 
vielmehr auch öffentliche Wirkung, denn der Mensch der Zweiten Naivität 
zeichnet sich durch eine Unterscheidungsfähigkeit zwischen dem gegenwärtig 
Ikstehenden und dem zukünftig Möglichen aus: "Die zweite Naivität spannt 
sich, minen in der unerlösren Welt, auf die Erlösung hin. " Der Mensch der 
Zweiten Naivitä t werde "iemals "seiner kritischen Erlösungshoffnung und 
seinem skeptischen Optimismus so weit untreu werden, daß er auch der 
schlimmsten Gegenwan jede Hoffnung abschneide und sich einem umfassen~ 
den Zweifel ergebe, der neben sich keinem Glauben Raum ließe."lo 
Diese Zweifel haben für SIMON eine konkrete Gesralr. Noch in eincm Ge~ 
spräch Ende der siebziger Jahre über die Möglichkeit des jüdischen Glaubens 
und das Problem der Theodizee nach Auschwitz legt er ein bemerkenswertes 
Bekenntnis ab: .. Heure, in der heutigen Welrlage ist der Hauptunrerschied 
zwischen Gläubigen und Ungläubigen nicht so sehr der, was sie glauben, und 
vielleicht nicht einmal, daß sie glauben, sondern daß sie zweifeln. Der ungläu~ 
bige Mensch von heute zweife lt nicht mehr, er hat scinen Unglauben zu sti-
nem Dogma gemacht. Wir Gläubigen zweifeln, und ohne diesen Zweifel 
könnten wir nicht gla uben ."ll Seine "Zweifel nach Auschwirz" überwindet 
er nicht, hält sie vielmehr für notwendig, um überhaupt glauben zu können. 
Denn Glauben im jüdischen (und auch christ lichen) Sinne heißt immer auch 
kritische Auseinanderser,l.lIng mit der Weh und darf nicht, ja kann nicht ein-
mal die geschichtlichen Bruche verdecken. Zweifeln und Zweifeln~Lcrnen 
wird zum elementaren Bestandteil von Glauben und Glauben-Lernen, zum 
Movens einer gleichsam "egative" Glallbemdidaktik. Allcrdings kann SIMON 
diese Spannung nur aufrecht erha lten, indem er sie in die Haltung einer Zwe i~ 
ten Naivität einbettet. Denn der Glaube der Zweiten Naivität zielt im blei-
benden Bewusstsein der geschichtlichen Krisen und Brüche auf die wirksame 
Antizipation einer anderen Zuku nft: "Glaube ist Vorwegnahme, das Herein-
ziehe n der Zukunft in die Gegenwart. Der Sabbath nimmt die Erlösung vor-
• SIMON, Zwtlft N:lIvital 275. 
11 Ernsl SI MON, Zweifel nach Auschwin, in: G. B. GIN"ZEL (Hg.), Auschwin als J luaus-
forderung für Juden und Christen, Gerlingen 11993, 413-422, 419. 
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weg. Das Gebet nimmt seine Erhörung vorweg. Die Zehn Gebote nehmen 
eine Gesellschaft vorweg, in der Frieden und Gerechtigkeit herrschen."n 
Glauben-Lernen geschieht also als ein auf Zukunft hin ausgerichteter Akt, 
ohne dabei die vergangene Geschichte zu vergessen. Dieses Einholen der Ver-
gangenheit in die Gegenwart unrer der Maßgabe einer geglau bten Zuku nft 
liegt wesenrlich dem jüdischen Konzept des Erinnerns zu Grunde. Erinnern 
verkörperr in traditionellen Kreisen des Judentums eine umfassende Lebens-
form, die um eine ständige Korrelation bemüht ist: zwischen dem i.iberliefer-
ten Glaubensgut und der alltäglichen Gegenwart. Das theologische Moment 
messianischer Hoffnung und Erlösung wird dabei zum treibenden Motor, 
nach SIM ON allerdings auch hier immer gegenwartsbezogen: als kritische Er-
lösungshoffnung und skeptischer Optimismus. 
Das doppelte Paradoxon .. erhoffte Vergangenheit und erinnerte Zukunft" 
Uürgen ESAcli) bringt genau diesen Prozess zum Ausdruck. Denn in der Er-
innerung überlieferter Glaubensgeschichten konstituiert sich Hoffnung für 
das gegenwärtige und zukü nftige Leben. Prominentes Beispiel für diesen Vor-
gang ist die jüdische Liturgie am Abend vor Pessach, dem Fest der ungesäuer-
ten Brote: In der Erzählung vom Exodus des Volkes Israel aus der Knecht-
schaft in Ägypten eri nnert sich die Familie an das rettende Hei lshandeln des 
Bundesgortes JHWH an seinem Volk. Die geglaubte Geschichte an den "lch-
bin-da-Gott" (Ex 3,14) wird im Erinnerungsprozess zum tröstenden Modell 
für die Gegenwart und Zukunft, eben erinnerte Zukunft. Der Glaubensakt 
vollzieht in erSter Linie nicht etwas Vergangenes, sondern entSteht aus der 
Hoffnung auf ein neuC$ Leben, das aus einer qualitativ anderen Zuku nft be-
reits in die Gegenwart hereinreicht. Nichts anderes bedeutet ch ristlicherseits 
der Advent: die alljährlich zu erinnernde Hoffnung an die gesch ichtlich be-
reits erfahrene erlösende Ankunft Gones, des "Gort-mir-u ns" (M t 1,23), der 
die gesellschaftlichen Strukturen in Frage zu stellen vermag. 
Indem das jiidische Erinnern diese ständige Korrelation von Vergangen-
heit lind Zukunft, von traditionellem Glaubensinhalt lind praktischem Glau-
bensakl vollzieh t, wird Glauben alltagst3uglich, öffentlich wirksam und le-
bensrelevant. Das Glaubensgut wird aktualisiert und an die veränderten 
Herausforderungen der Gegenwart angepasst. Umgekehrt kann sich Gegen-
wart verändern, wenn religiöse Traditionen die Gesellschaft im Sinne einer 
humanen Lebensgestaltung transformieren. Von diesem elementaren Zusam-
menhang her gesehen ist Glau ben-Lernen für den prononciert jüdischen Den-
ker SIMON wesentlich Leben-Lernen. Deutlichster Ausdruck und Brennpunkt 
dieser Verknüpfung ist wiederum die jüdische Halacha: Jüdisches Glauben 
und Lernen im Sinne SI MONS ist umfassender Lebensstil in der Haltung einer 
Zweiten Naivität. 
U SI MON, Zweite Naivitat 278. 
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3. Argumente für eine Haltung der Zweiten Naivität als Ziel religiöser 
Bildung 
Welchen Ertrag können nun diese Grundmomente der Zweiten Naivität 51-
MONscher Entfaltung für das Unternehmen religiöser Bildung in der späten 
Moderne haben? Drei kurze Argumente, die für eine Zweite Naivität als reli-
giöses Bildungsziel plädieren, versuchen hier Antwort zu geben: 
3.1 Das anthropologische Argument 
Die Ha ltung der Zweiten Naivität muss als pädagogische bzw. andragogische 
Ziel perspektive im Rahmen der religiösen Entwicklung des Individuums geI-
ten, worauf bereits die gängigen religionspädagogischen Stufenthcorien reli-
giöser Entwicklung aufmerksam machen. tl In der gegenüber Traditionen und 
institutionalisiertem Glauben skeptischen spätmodernen Gesellschaft kann 
ein individueller Glaube nur bestehen, wenn er sich den kritischen Anfragen 
öffnet, die an ihn gerichtet werden. Denn nur so bleibt er kommunizierbar 
und unter den Bedingungen der Gegenwart lebbar. Umso mehr darf dies für 
ei n explizites Christsein gelten, das sich in der westeuropäischen Gesellschaft 
zunehmend als kognitive Minderheit begreifen lernen muss.H Solches Glau-
ben-Können fordert einen Glauben in der Haltung der Zweiten Naivität, der 
Kritik nicht ignoriert, sondern integriert und produktiv zu bearbeiten ver-
sucht. Glauben in der Haltung einer ersten NaiviTät wäre hier die gewiss fal-
sche Alternative, denn dieser verwehrt sich gerade jeder kritischen Infra-
gestellung von außen um den Preis der Selbstgettoisierung und Weltflucht, 
sogar des Fundamentalismus. In anthropologischer Hinsicht kann eine Hal-
tung der Zweiten Naivität also ein Doppeltes leisten: einerseits zur Bildung 
einer religiösen Identität beitragen sowie die je individuelle Ausdrucksfähig-
keit des glaubenden Subjekts fö rdern, andererseits einen individuellen Glau-
ben sowie kollektive Glaubenstraditionen komm unika bei und öffentlich 
wirksam halten. 
3.2 Das soteriologische Argument 
Der Bezug auf etwa die jüdisch-christliche Tradition, ihre elementaren Inhahe 
und ihre praktischen Lebensformen wird dem Menschen der Zweiten Naivi-
tät nach dem Durchgang historischer Kritik wieder wichtig - und zwar von 
ihrer theologischen Mine her. Der Mensch der Zweiten Naivität erlebt den 
lJ Vgl. dazu Friedrich ScIlWEITZI'.R, Enrwlcklung und Idenrit31, m; Gonfrled BrrrEk u.a. 
(Hg.', Neue! Handbuch religionspädagoglseher Grund~riffe, MllIlchen 2002.188-193, 
190. Vgl. außerdem die wisst.nsehaftstheorellseh grundlegwde Perspektive bereits bei Ru-
dolf ENClEIIT, Glaubensgeschichle und Bddungsprou:ß. Versuch einer rellgionspadagogi+ 
sehen KlllTologie, München 1985,600-692. 
I< Vgl. 2.U dieser These WOI'I'OWA, Widerstand und Toleranz 234-241. 
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Glauben nicht mehr nur als Konservierung überlieferter Formen und Inhalte. 
Er orientiert sich vielmehr an der Zuk unft, die er wiederum mit der zentralen 
theol ogischen Bo tscha ft von der Zukunft Gones, von Hoffnu ng und Erlö-
su ng, inhaltlich zu füll en vermag. Er findet neues Vertrauen in die gegenwär-
tige Wirksamkeit des göttlichen Heils, das in der Feier des jüdischen Shabbats 
hzw. des christlichen Sonntags im wöchentl ichen Rhythmus der Liturgie anti -
zipiert wird: .. Das Gehet sti ftet die menschliche Weltordnung." 15 Ein solches 
Feiern und Beten ist orientierendes und transformierendes Feiern und Beten, 
au s der Quelle einer litu rgisch kollektiv erinnerten messianischen Z ukunft; 
Leben-lernen sowohl aus der heilenden Kraft des Glaubens heraus a ls auch 
unter den gegenwärtigen Bedingungen spätmoderner Gesell scha ften kann 
sich UEHer dieser doppelten Beanspruchung nur in der Zielperspektive einer 
Haltung der Zweiten Naivi tät vollziehen. Umgekehrt brauchen die Verhei-
ßungen des Glaubens um ihrer Wirksamkeit wi llen den Menschen der Zwei-
ten Naivität, der wieder neu zu einem "Hörer des Wortes" lKari RAHNER) 
geworden ist. In der Befä higung zu einer solchen Ha ltung liegt ei ne Aufgabe 
religiöser Bildung in theologischem Interesse. 
3.3 Das ideologiekriri sche Argument 
Die biblische Botschaft vom göttlichen Hei l ziel t auf das Heil für diese Welt, 
sprich t von der bereits angebrochenen Gottesherrschaft. SI MON allerdings hat 
die jüdisch geprägte Hoffnung darauf als kritische Erlösungshoffnung und 
skeptische,: Optimismus charakterisiert. D. h. hier wird nicht leichtfertig 
Menschenwerk mit götrlichem Handeln identi fizie rt, sondern die geselt-
scha ftliche Gegenwart immer wieder unter den prüfenden Bl ick des Glaubens 
gestellt. Der Mensch der Zwei ten Naivität weiß um die Unterscheidung zwi-
schen dem gegenwärtig Bestehenden und dem zukü nftig Möglichen. Da rum 
versucht er, den roten Faden göttlicher Gerechtigkeit in das Gewebe gesell -
schaftlicher Verstrickungen hinein zu fl ech ten, um so seinen Beitrag zu huma-
neren Lebensbedingungen zu leisten. In diesem Sinne ist auch und gerade re-
ligiöse Bildung, der es um die wechselseitige Deutung von Glauben und Welt 
gehen muss, ., Freilegen von Z ukunft als Verwirklichungsprozess des Men-
schen" und dadurch "Geburtsbett unbestimmter Möglichkeiten." 2/i 
Einerseits brauchen Religion und Glaube Offemlichkeit, um selbst den 
Gefahren von Weltflucht und Fundamentalismus (siehe 3. 1) en tgehen zu kön-
nen. Andererseits braucht umgekehrt die spätmoderne Gesellschaft nicht we-
niger die Artikulationskraft religiöser Überlieferungen: .,Der liberale Staat ... 
darf die Gläubigen und die Religionsgemeinschaften nicht entmutigen, sich 
11 Franz ROSF.NZWEIG, Der Stern der Erlösung, Frankfurt a. M. 1988,298. 
16 Heinz-Joachim I·I!!VDORN, Zu einer Neufassung des BildtUlgslxgriffs, in: DI'.Rs, . Un-
gleichheit fiir alle. Zur Neubssung des Bildungsbegriffs. ßildungstheoretische Schriften 3, 
Frankfuna.M.1980,95-184,179. 
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als solche auch politisch zu äußern, weil er nicht wissen kann, ob sich die 
säku lare Gesellschaft sonst von wichtigen Ressourcen der Sinnsriftung ab-
schneidet. Auch säkulare oder andersgläubige Bürger können umer Umstän-
den aus religiösen Beiträgen etwas lernen ... "Z? Um solche .,komplementä-
ren Lernprozesse"u der Moderne zwischen religiösen und nichtre1igiösen 
Deutungen und Idenritäten initiieren zu können, sollte religiöse Bildung 
das Bildungszicl der Zweiten Naivität verfolgen. Sie ist ideologiekritische 
Bildung nach innen und außen z.ugleich, motiviert aus einer vernünftig be-
gründeten Glaubenshoffnung. Vom jüdisch inspirierten Denken SIMONS her 
lassen sich dieser kritische Wehabstand und der Ausgriff auf transformie-
rende Glallbenshoffnllngen in seinem Zemralbegriff des geistigen Wider-
stands und in seiner Grundhaltung eines religiöse" Humanismus fokussie-
ren. 29 
Religiöse Bildung, die auf der Basis der vorangegangencn Argumcntation 
das Bildungszic1 einer Zweiten Naivität verfolgt, ist weit davon enrfemr, nur 
Vcrmitrlungsschule für theologische Inha lte zu sein. Vielmehr wird sie auch 
zum Lernraurn sowoh l der Rationalität des Glau bens als auch eines christli-
chen Lebenssti ls werden müssen, indem sie das Subjek t zu einer weltoffenen, 
diskursbereiten und argumentativ geschu lten religiösen Idenrität befiihigt. 
Bildung meint hier mehr als einen gut bestückten Wissenskanon oder einen 
Pool von Schlüssc1kompetenzen, sondern zielt auf eine Haltung des Subjekts. 
Religiöse Bildung zur Zweiten Naivität kann dann zum 8ewährungsraum 
einer kritischen Positionierung des Christlichen und dadurch selbst pluraJi-
tätsfähig)O werden sowie zugleich einen markanten Gegenpunkr zur oftmals 
vorherrschenden ersten Naivität im gesellschaftlichen und religiösen Pluralis-
mus der späten Moderne sef'l.en. 
J' Jurgen IIASI'KMAS, Religion in der Öffemlichkeir. Kogniti~e Voraussenungen fur den 
~ö(fenrlich(,>n Vernunftgebrnuch ~ religiöser und s;iku larer Bürger, in: DERS., Naturalismus 
und Religion (5. Anm. 3),119- 154,137. 
1I Ebd. 146; vgt. auch ebd. 151. 
" Insbesondere dem rehglOse" Humams"lIIs SIMON5 geht es ebenfalls um ahnltch sela-
gene konlplementare bzw. konvergierende Lernprozesse zwischen religioser und mchtreli-
gioser Weltdeurung; vgl. dazu ausfuhrlieh WOPI'O .... A, Widerstand und Toleranz 137-199. 
Ja Vgl. das Programm einer pillralltäts(älllgm Reilgtot/spJdogoglk Im Allgememen MlWle 
einer piurolttäu(älllgell rel'g,öselt ErUJocllsellcllb,ld,mg im Besonderen: Friedrich SCtIWI'-IT-
ZLII. I Rudolf ENGI.EKT I Ulrich Sc'IWAB I Hans-Georg ZII'.BEKIL, Emwurf einer pluT .Ilitats-
fahlgcn Religionsp.ldagogik (RPG 1), Freiburg I Gutersloh 2002; RudolfENcLERTI Stephan 
lEIMCRUBER (llg.), Erwachsenenbildung stellt sich religioser Plural1l.1l IRPG 6), J-reiburg I 
GUlersloh 2005. 
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KLE INER BE ITRAG 
ELISABETH HURTH 
Das Medium als Evangelium? 
Herausforderungen des "Medienreligiösen" 
Den größten Tell der eingetragenen und Steuer zahlenden Kirchenchnstcn erreicht die 
Kirche nicht durch ihre Gottesdiensre, Veranstaltungen oder hauseigene Presse. Die 
Mehrzahl der Kirchenchrislcn und der überwiegende Teil der Bevölktrung insgesamt 
nimmt die Kirche heute regelmäßig nur noch tiber die Medien wahr. Das heißt weder, 
dass Medien Kirche werden noch das Kirche Medium wird, aber Kirche ist heute Kir-
che in den Medien und diese greifen nicht nur Themen und Inhalte der Kirche auf, 
sondern sie vermitteln auch das Bild, das sich Menschen über die Kirche und ihre Wert-
positionen machen. Nicht die Kirche bc-stimmt also die Medien, es sind vielmehr die 
Medien, die Kirche zum Gegenstand medialer Inszenierungen machen und SO das Bild 
von Kirche bestimmen.' 
Mit der Präscn7. von Kirche in den Medien sind Herausforderungen für die Kirche 
verbunden. Am Schninpunkt von Kirche, Öffentlichkeit und Fernsehen uigen sich 
notwendige Konsequenzen und Aufgaben: 
1. Die frühen Christen gaben ihren Glauben vorwiegend im di rekten Zeugnis von 
Mensch zu Mensch weiter. Diese direkte, persönliche Verkiindigung ist unersetzbar. 
Aber die Kirche muss heute Abschied nehmen von der Vorstellung, als wiirde das GOt-
teswort heUle ausschließlich dadurch weitergegeben, dass es von kirchlichen Amts-
trägern und Glaubenszeugen verklindet wird. Neben der herkömmlichen Form der 
Verbreitung des Gotteswortes muss Verkündigung auch in und durch die Medien Starr-
finden. 
2. Wie kein anderes Medium setzt das Fernsehen Themen, verankert durch Bilder 
Meinungen und prägt die Realitätserfassung und -bewältigung. Der lebensbestimmen-
den Stellung des Fernsehens kann sich die Kirche nieht entziehen. Sie ist von der Me-
diausierung der Wirklichkeit unmittelbar betroffen. Die Medienwirklichkeit muss da-
her auch Thema der Kirche sein. Wenn für immer mehr Menschen die Erfahrung 
dessen, was Leben ist, heute 7.unehmend eine durch die Medien vermittelte Erfahrung 
ist, dann sollte die Verkündigung Christi Teil dieser Erfahrung sein. Es muss also nach 
M6glichkeiten einer medialen Verwirklichung der Verkündigung gesucht werden -
nicht zulettt deshalb, um diejenigen Menschen zu erreichen, denen das WOrt Gottes 
fremd geworden ist. 
J. Je mehr 111 der modernen Gesellschaft die Medien nicht nur Realität abbilden, 
sondern auch Sinnangebote machen, muss eine Kirche, die (ur die Menschen da sein 
will, in den Medien präsent sein. Angesichts der sreigenden Zahl medialer Sinnstif-
tungsangebote, Sinn· und Lebensdeutungen gilt es, religiöse Sinnangebore auch in den 
, Zum Folgenden vgl. E. Hunh, Der kanahs.ene Glaube. Wit das Medium Fernseht" 
Religion und Kirche in S7.(!IIC seUI, Nurnberg 2006, 89-99. 
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Medien so zu platzieren, dass dabei der besondere Gehalt der christlichen Botschaft 
erkennbar bleibr. Gerade don, wo sich das Uneingelösrsein des Sinns aufdrängt, dort 
wo große Transzendenzerfahrungen auftreten, bnn sich die Kirche als der On religiö-
ser Dellwngskulrur anbieten. Dafür sind die zentralen Inhalte des christlichen Glau-
bens in eine den Bedingungen der Mediengesellschaft gemiiße Form zu bringen. Zu 
erwarten ist an dieser Stelle, dass die Substanz kirchlich-medialer Verkiindigung auf 
lange Sicht iiber die Zukunft von Kirche entscheiden wird. 
4. Inhalte allein reichen heute oft nicht mehr aus, um sich auf dem Mark! der Sinn-
anbieter durchzusetzen. Die christliche Botschaft muss auch beworben und vermarktet 
werden. Kirche muss sich zum ansprechenden Ort für Sinndeutungen gestalten. Dabei 
sollte jedoch das Wie nicht über das Was rriumphieren. Es genügt nicht, dass man ein-
fach nur besser .,ankommen" möchte, indem man alles fernsehgerecht und attraktiv 
.. stylt" und Showelemenre vom Medium gnadenlos abkupfert. Die Frage nach den In-
halten sollte über dem Bemlihen um Selbstdarstellung stehen. Kirche muss mehr tun als 
reine Imagewerbung, sie muss ihre eigene Identität pointiert realisieren und ihre inhal-
te mediengerccht in das Fernsehen hineingeben - und zwar so, dass sie sowohl an der 
nicht-kirchlichen Öffentlichkeit teilnimmt als auch in Sendungen präsent ist, die nicht 
unmittelbar kirchlich verantwortet sind. 
5. Die Inhalte der christlichen Botschaft sind an dieser Stelle nicht zu trennen von 
den Formen ihrer Vermittlung. Fiir das Fernsehen heißt dies, dass die christliche Bot-
schaft auch im Gewand der Unterhaltung zu vermitteln ist. Die Verrnittlungskategorie 
der Unterhaltung kann dabei durchaus positive Impulse für Pastoraltheologie, Religi~ 
onspädagogik und Katechese geben. Sie kann vor allem als Möglichkeit gesehen wer-
den, christlichen Inhalten eine Sprache und Ausdrucksform zu geben, die auch im au-
ßerkirchlichen Raum verständlich ist. Es zeigen sich aber auch Grenzen: Serien wie Um 
Himmels WillclI (ARD) werden zu Zwecken der Unterhaltung, und nicht mit Verklin· 
digungsabsichten ausgestrahlt. Die Einschaltquote ist somit kein Gradmesser für den 
Verkündigungserfolg. Dennoch kann die Kirche grundsätzlich von der Vermittlung 
von Religion im Fernsehen lernen. Sie kann so neue mediale Wege der Vermittlung 
des Evangeliums und neue Au~drucksformen und Erlebnismöglichkeiten des Glaubens 
enrwickeln. Das setzt eine bera tende Zusammenarbeit zwischen Medien-, Fernseh-
und Kirchenleuten voraus. Auch berufliche Fachausbildung und Erfahrung müssen ge-
geben sein. Professionelle christliche Medienarbeit sollte grundsärzlich mehr Platz in 
der Ausbildung von Theologen und kirchlichen Mitarbeitern erhalten. 
6. Fernsehserien über Engel (Eill Hal/ch /J01l Himmel, Vox). Mönche (Der kleine 
Mönch, ZDF) und Pfarrer (Eil/c himmliscbe Familie. Vox) zeigen: Kirche und Religion 
taugen durchaus zur TV-Unterhaltung. Bedenken sind jedoch dort angebracht, wo sich 
die TV-Unterhalwn8 von der religiösen Substanz verselbständigt und der religiöse Ge-
halt so entleert wird, dass Inhalt und Struktur nicht mehr als religiös zu bestimmen 
sind. Wenn man aber nicht auf den religiösen Gehalt zielt, sondern in erster Linie auf 
das Thema als Instrument zur Steigerung des Unterhaltullgswertes, dann sind Religion 
und Kirche nur noch Mittel zum Zweck. 
Kirche im Gew3nd der TV-Unterhaltung funktioniert dann nicht, wenn Unterhal-
tung nicht aus dem inhaltlichen Anliegen der Kirche heraus konzipiert wird. Das, was 
der Kirche an Glaubenskultur und Glaubenssubstanz heute immer mehr verloren geht, 
kann nicht durch das Fernsehen - auch nicht durch erfolgreiche Pfarrer- und Nonnen· 
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serien - .. kompensiert~ werden. Inhalt und Auftrag der Kirche ist die Verkündigung 
der Erlösungsbotschaft Gones zum Hell der Menschen. Diese Verkündigung ist nicht 
substiruierbar. Wenn in Pfarrer- und Nonnenserien eine Allerweltsmoral angeboten 
und mit zeitkritischem Räsonnement verbunden wird, genügt dies den Ansprüchen 
der Unterhaltung, aber Kirche muss mehr darstellen und anbieten. Sie erschöpft sich 
nicht in menschenfreundlichen Appellen, sondern sie beruft sich auf das Angebot und 
die Kraft des Glaubens. Das einzig Unverwechselbare und Unverzichtbare, was die 
Kirche inmirren anderer Sillnagenruren anzubieten hat, ist die Botschaft vom Heil 
und von der Umkehr zu einem Leben mit Gon. 
Religion kann als Thema positiv durch das Fernsehen besem werden. Das Fernse-
hen trägt hier noch viele unentdeckte Möglichkeiten in sich, die auf eine Öffnung und 
Anwendung warten. Dabei is t entscheidend. ob das religiöse Potenzial aus sich heraus 
im Medium präsent ist. Es genügt nicht, Unterhaltung einfach nur religiös zu "ver-
packen'". Religion als Dekor mutiert zu einer anderen Gestalt: Sie wird entkernt, aus 
Lebens- und Transzendenzzusammenhangen herausgelöst und (ur Unrerhaltungszwe-
cke instrumemalisiert. Dann amusieren wir uns tatsächlich auch in Sachen Religion zu 
Tode und unterstellen alles dem Unterhaltungsprimat. 
Fi,r den Umgang mit und die Präsenz in der Medienwelt heißt das: Kirche darf das 
unterscheidend Christliche nicht aufgeben. So sind Pfarrer- und Nonnenserien daran 
z.u messen, inwieweit es gelungen ist, das spezifisch Christliche darzustellen und nicht 
nur das allgemeine Ethos oder eine vom Zuschauer akzeptierte Zivilreligion. Es reicht 
nicht, wenn in Pfarrer- und Nonnenserien Kirche und Glaubensaussagen lediglich als 
interessantes, reizvolles Spielmarerial ausgeschlachtet werden. Kirche kann sich einlas-
sen auf eine rein innerweltliche Medu:nkultur. Aber dies sollte im Zeichen der eschato-
logischen Sendung der Kirche geschehen. Kirche macht durch ihre eigene Existenz GOt· 
tes Heil sakram.ental gegenwärtig. Diese libernatlirliche Aufgabe der Kirche kann ihr 
von niemanden abgenommen werden. Aber Kirche kann gerade aus dieser Sendung 
heraus die Medienkultur davor bewahren, s~lenlos und flüchtig zu werden, verloren 
an eine Vergesslichkeit, die alle Hoffnung untergrabt. 
7. Kirche will und braucht mediale Öffentlichkeit. Dieses Sich-Einlassen auf die 
mediale Öffentlichkeit entspricht Auftrag und Inhalt der Heilsbotschaft. Sobald der 
Weg in die Öffellllichkeit aber bloßer SelbStzweck wird und Quoten und Sponsoren 
die Herrschaft uber Inhalte antreten, wird er sinnlos. Eine medienkompetenre Kirche, 
wie sie heure von vielen gefordert wird, muss Ihre Methoden fur die Vermittlung der 
Botschaft ständig überpdifen. Grundsätzlich kann dies nicht das eigentliche Ziel ki rch-
licher Arbeit sein, ist aber unverzichrbar in einer Zeit, in der es immer mehr Medien-
menschen gibt, die immer weniger über dIe Kirche und ihre Botschaft wissen. 
Eine medienkompetene Kirche muss mIt Ihrer BotsChaft an die Lebenswelt des 
postmodernen MenKhen anknüpfen, um sie fur den Glauben zu modulieren. Die 
Spannung zwischen der Anpassung an die Bedurfnisse einer Mediengesellschaft und 
der Treue zur christlichen Botschaft gilt es auszuhalten und so zu gesta lten, dass die 
Botschaft im Medium ihre Kraft nicht vertiert. Kirche will Zeugnis geben von GOtt, 
sie ist verkündende Gemeinschaft und kann nicht anders sein. Es ist daher nur folge-
richtig, wenn sie sich fur ihre Verkundigung zeirgemaßer Minel wie des Fernsehens 
bedient. Die grundsatzllche Moglichkeit, das Fernsehen in den Dienst des Evangeliums 
zu stellen, geht einher mit der Norwendiskeit, den Gesetzen des fernsehens Rechnung 
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zu tragen, ohne sich ihnen völlig zu assimilieren. Solche Medienkompetenz stellt sicher, 
dass das Evangelium nicht zum Knecht des Fernsehens wird. Das Medium muss Medi-
um bleiben und sollte nicht zur Sache selbst werden. 
8. Religion und Glaube sind dann im Fernsehen überleugend präsent, wenn sie der 
Macht des Mediums widerstehen und sich seinen Gesetzen nicht einfach unterwerfen. 
Gefordert sind also Sendungen, die sich dem Medium nicht gefügig machen, die so 
erzählen, dass das Bild des Fernsehens offen wird für eine andere Wirklichkeit und 
zugleich bezeugt, dass mit Gort auch in diesem Leben zu rechnen ist. Verkündigung 
im Fernsehen muss über sich hinausweisen, muss der Wirklichkeit mehr zusprechen, 
als das jeweils Wirkliche aufweisen kann. Es besteht eine Spannung zwischen der Ei-
gengeset7.lichkeit des Mediums Fernsehen und der Perspektive des Evangeliums. Die 
Kirche muss die Differenz des Christlichen zur so genannten "Medienreligion" thema-
tisieren und darf sich nicht abfinden mit den kleinen Transzendenzen des Medienreli-
giösen. Sie muss Einspruch dagegen erheben, dass Menschen Scheintröstungen ange-
boten werden, die ihnen helfen, sich mit allen Endlichkeiten des Lebens einzurichten 
und abzufinden. Aufgabe der Kirche ist es, eine neue Zukunft, einen neuen Lebens-
horizont aufzuzeigen, der nicht allein im menschlichen Vermögen liegt, aber gerade 
dadurch wirklich Hoffnung verheißt. 
9. Eine Kirche, die sich dem Medium nicht einfach angleicht, braucht nicht um die 
Veröffentlichung dessen besorgt zu sein, wofür sie inhaltlich einsteht. Kirche muss 
nicht um jeden Preis in das Medium Fernsehen gelangen. Wenn sie den Glauben als in 
sich öffenrlich vorlebt und lebbar erfahrbar macht, findet sie gerade so auch öffent-
liches Interesse. Der Glaube lebt nicht in erster Linie von medialer Veröffentlichung, 
sondern von christlicher Gemeinschaft. Die Inhalte der christlichen Identität brauchen 
ihre Bestätigung in der Allragswe1r durch Begegnungen mir anderen, durch direkte ge-
meindliche Kommunikation von der Seelsorge bis zur Diakonie. Eine solche direkte 
menschliche Begegnung kann das Fernsehen nicht bieten. 
10. Die Inkulturation des Evangeliums, die überserzung der biblischen Botschaft in 
einen anderen kulturellen Kontext ist nicht zu trennen von der kritischen Auseinander-
serzung der Kirche mit dem Medium Fernsehen. In der Medienarbeit der Kirche kann 
es also nicht nur darum gehen, dass Kirche selbst in den Medien vorkommt. Als kriti-
sche Beobachterin der Medienwe1t hat die Kirche auch Verantwortung dafür, dass 
Menschen, die die Medien immer intensiver nutzen, nicht in ihren Lebensäußerungen 
und ihrer realen Bcgegnungsfähigkeir eingeschränkt werden. Kirche darf nicht einfach 
ein Rädchen fü r das Programmprofil des Unrerhaltungsprimats sein. Sie muss den 
Menschen Orientierung in der Bilderflut des Mediums geben und zugleich durch ihr 
Engagement Gewaltda rste1lungen, der Verunglimpfung christlicher Werte und der 
Tendenz zum totalen Entertainment entgegentreten. So können Glaube und Kirche 
von der eigenen Identität aus zur Humanisierung der Medienwelr beitragen. Damit 
Kirche im Medienbereich eine erzieherische Rolle erfüllen kann, braucht es Menschen 
in der Kirche, die den Mut haben, für Wahrhaftigkeit und Freiheit in der Medienwe1t 
einzustehen, Menschen, die kritisch fragen, ob im Medium Fernsehen Ethik und Men-
schenwürde gewahrt bleiben, ob hier wirklich Hilfe und Orientierung angeboten wer-
den oder die Sehnsucht nach Sinn, Beziehung und Beachtungeinfach ausgebeutet wird. 
11. Viele Menschen sind heute auf der Suche nach dem tieferen Sinn ihres Lebens, 
nach Orientierung und Wertmaßsraben für ihr Handeln. Diese Suche kann religiös 
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aber auch fernsehspezifisch ausgeflillt werden. Das Fernsehen wirbt an dieser Stelle mit 
dem Slogan: .,Bei uns sir.len Sie in der ersten Reihe!" Im Fernsehen iSl der Zuschauer 
dabei Teil eines Publikums, das nicht an einem Kommunik:niollsgeschehen unmittel-
bar beteiligt ist und alles medial vermittelt verfolgt. Paulus, ein früher Mediennut".ler 
des Christentums, klagt: " Ich wünschte, ich könnte jetzt bei euch sein und in anderer 
Weise mit euch reden " (Ga I 4,20). Die mediale Differenz und Dista nz ist nicht ohne 
Folgen für die Verständigung, sie reicht nicht an die unmittelbare Ansprache und Be-
gegnung heran. In dieser Si tuation müSSten Kirche und Gemeinde eigentlich deutlich 
machen: Bei uns sind Sie unmittelbar beteiligt. Sie sinen nicht passiv in der ersten Rei-
he. Sie nehmen als Mitfeiernde an einem großen Geheimnis teil. Gerade als eine ein 
Geheimnis feiernde Gemeinde gewinn! die Kirche e ine eigene Orientierungskraft im 
Gegeniiber zu medialen oder virtuellen Welten. Diese können die überkommenen For-
men der christlichen Kirche nicht ersetzen. 
12. Es gibt eine grundlegende Differenz zwischen dem expliziten Religionssysrem 
der Kirche und der so genannten .,Medienreligion". Der Konsum des vom Illusions-
medium Fernsehen in Szene gesenten Glaubens ist nicht mit dem christlichen Glauben 
zu verwechseln. Rel igion ist nicht gleich Religion. Fernsehen, tituliert als neuzeitliche 
Form von Religion, bedeutet gerade nicht, dass Religion hier als genuine Religion fort-
lebt. Auch inhaltlich - dies zeigt die Analyse religiöser TV-Umerhaltung - lässt sich im 
Medium nur selten genuine Religion auffinden. Dies bestiitigt die Diagnose, dass die 
neuzeitlichen Ersatzformen von Religion wie die ., I:ernsehreligion " den allgemeinen 
Rückgang von Religion an sich eben nicht ausgleichen können. Wenn es um größere 
Transzendenzen geht, um grundlegende Schwellensituationen und Einbriiche im All-
tag, dann sind nach wie vor die Symbolisierungs- und Sinnstiftungsdcurungcn eines 
expliziten Religionssystems, also der Kirche gefordert. Die Kirche erweist sich selbst 
und den Menschen dann den größten Dienst, wenn sie den faktischen Anspruch des 
Mediums bestreitet, die Sinnstifrungsinsranz schiech thin zu sein. Kirche muss deutlich 
machen, dass sie etwas anbietet, was das Fernsehen eben nicht anbieten kann und was 
mehr ist, als wir es selbst machen können. Dieser .,Mehrwert" der Kirche bewahrt vor 
einer einseitigen Anpassung an die Medienwelt und übersteigt zugleich die konkret 
gegebene Gestalt der Kirche. In Rückbesinnung auf ihre Identität, in ihrem Wirken 
als Zeichen des Heilswillens Gones kann Kirche gewiss sein, dass sie mehr sein wird, 
als Menschen durch ihr Tun bewirken können und das Fernsehen herstellt und abbil-
det. 
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BESPRECHUNGEN 
ER.,Ö, PetCT I SZAUÖ, !letcr (Hg.): Territorialita e Personalir3. ne! diritto callonico cd 
ecc1csiasrico. - Tcrritoriality and Personaliry in Canon Law and Ecclesiastical Law. Arti 
deU'XI Congresso InterO<l7.iona!e cli DiTi[[o Canonieo e de! XV Congresso Internazionalc 
della Sockta per it DiTitoo delle Chiese OrlcmaJi. - Proceedings of [he 11'h International 
Congress of C:mon Law :md of Ihe 15'h International Congress of Ihe Society for [he Law 
oi [he Eastcrn Churches. Budapcsl: $1.cm Istvan T:lrsulat 2002, 927 Seiten, geh., ISBN 963 
3614155. 
VOIll 2.-7. Scplc:mber 2001 fand an der katholischen Universität PeHo Pazmäny in ßu-
dapest eine internationale Kirchenrechtsragung statt, die von der "Consociatio Inrcmationa-
lis Studio luris Canoniei ]lromovcndo" und von dcr ,.Societä per il Dirilto delir Chiese Ori-
emali ä vc rarlSl ahct wurde, und die sich mit dcm Terrilori:ditäts- und Personalitatsprinzip in 
verschiedenen Rcdusbreichen bcfame. Der vorliegende Band gibt die Beitrage dieser Ta-
gung widcr. Insgcsamt wurde die ThcmaTik in vrrschiedenen Sessionen beh:andclt: .. Das ka-
nonische Recht gegeniibcr dem ncuen Millennium;;, .. Grundelememe von TerritorialitäT und 
I'ersonalität ä , ,.Situation und Aussichten der intcrkirchlichen BezIehungen", "Tcrritorialitiü 
und Personalität im System der Quellen des kanonischen Rechts und der Bestimmungen der 
rechtlichen Beziehungen", ä Territorialität und I'ersonalität in der Organisation von Ge-
meinschaflen~, .. Tcrritorialität und I'crsonalitäl im Dienst der Kirche~, .,Perspekdven v. a. 
im Blick auf die Europäische Verfassung". 
Aus der Flille der Beträge sollen für die Besprechung drei Anikel hcrangezogen werden. 
lAldger Müller schlägt in seinem Beitrag "Entwicklung und Stand des KirchenrechTS und dcr 
Kirchenrechtswissenschaft in der lateinischcn Kirche" t inen weittn Bogen, indem er einen 
Überblick bietet über die kirchliche Rechtsgeschichte, wobei deurlich wird, dass die Gt-
schichte des Kirchenrechts bis 7_um 20. Jahrhunden eine Geschichte der zunehmenden Dis-
tanz von Kirchenrecht und Glaube ist (VgJ. S. 33). Demgegenüber hat das 11. V:nikanische 
Konzil eintn gnllldiegendcn Pcrspektivenwechsel vorgenommen. Volle Zustimmung ver-
dient die Aussage Vf.: "Das 20. Jahrhunden ist insofern aus kanoniSTischer Sicht vor allem 
als das Jahrhunden des 11. Vatikanischen Konzils zu bezeichncn. Das geltende Kirchenrecht 
mit seiner Verwicsenheit auf das letzte Konzil macht den notwendigen Zusammenhang von 
Kirchenrecht und Glaube deurlich, der im bufe der kirchlichen Rechtsgeschichte verloren-
geg::lIlgen ist, zur Zeit des Zweiten Vatikan ums :aber wiederentdeckt wurde." (S. 36) Ikzug-
lieh des derzeitigen Standes des Kirchcnrcchts schlagt M. vor, Recht als kommunikatives 
System zu begreifen. Dics bedtutct, da~s das kirchlicht Recht nicht als ein Normgefüge, trst 
recht nicht als ein Gefüge von Zwangsnormen verslanden werden darf, sondern darauf an-
gewitsen ist, kommunikabel zu sein. Natürlich soll nicht die Veramwonung des Trägtrs 
geistlicher Vollmacht durch "demokratische Strukturen" erselzl werden, wohl aber gilt es, 
Entschcidungen transparent und einsichtig zu machen (VgJ. S. 48 f.). Spyros N. TroiallOS in-
formiert iibcr ~ Die Entwicklung und den aktuellen Stand des kanonischen Rechts und der 
Kanonistik in der griechischen Orrhodoxie~. Da bei stell! cr v. 3. die Beser.LUng kirchenrecht-
lichcr Lehrstühle an den juristischen und theologischen Fakult:ucn in Athen, Thessaloniki 
und Thrazien dar und berichttt tiber dic I'ublikationen der jeweiligen Doztmen. Scinell Aus-
führungen lasst sich entnehmen, "dass das Intcresse der Fachlemc, ungeachtet ihrer Her-
kunft (ob Theologie oder Rechtswissenschaft), zwei HauptgebieTen gill: Zum einen der Er-
fo rschung, einschließlich der Edition und Kommentitrung, der kirchlichen Rechtsquellen 
leder Art, und ZUlU andercn der FestJegung der Beziehungtn zwischen dem (griechischen) 
Slaat und der Kirche (Grit'Chenlands)." (S. 67) 
In einem inforlllationsreichen Ikitrag wendel sieh Heln"ah I'r('(' der Frage zu, welche 
349 
Bed('ulung nich{ttrritorialtn Strukturformen in der Kirchenverfassung zukommtn. Dabei 
geht Vf. davon aus, dass die größere Moblilial und Individualisierung der Menschen von 
hellte nichtt('rritorial(' Strukturformen zur Erfullung d('$ kirchlichen Heilsauftrag('s ('rforder-
lich machen. Die schon existieTend('n nichtttrntorialen SrrukturfOml('n auf d('n ('inzeln('n 
Ebenen der Kirch('nv('rfassung w('rd('n in Ihr(' r ganzen Breit(' darg('$tellt. (Vg1. S. 524-54 1) 
Dabei verdient die F('$tsttl1ung Pree's vollt Zustimmung, dass die territorialen 5trukturfor-
m('n, v.a. Diözese und Pfarrei, eine einseitige Prioritiitensenung und eine spiri tual istische 
Engfuhrung des Kirchenbild('$ verhindern. (Vg1. 5. 543) Auch wenn die Kirch(' als Glau bens-
gemeinschaft primär personal benimmt isr, hat sie in ihren Lebensvol1zug('n immer einen 
ort haft('n Bezug. Deshalb kann es mchl darum gehtn, das Terri torialitätsprin7.ip abzuschaf-
fen, sondern nur darum, ('$ durch nlchuerritonale Scrukrurformen zu erganzen. Wie sich das 
P('rsonalit:nsprinzip und das TerntorialitatSprinzlp zueinander verhalten, komlllt am ehes-
ten in der Spannungseinhell von Gesamt- und T('ilkirche in den Blick. Treff('nd stell t P. daher 
fest: .. Die Gesamtkirche trägt in die Teilkirchen das Element der territorialen Unbcgrenztheit 
ein, umgekehrt bereichern die Teilkirchtn dit Gesamtkirche mit den Konkretionen der retri · 
ronalen, personalen und nach Sachgesichtspunkten (besondere Apostolatszwecke) dettrmi-
nienen Einheilen der Kirche. Lentere erhalltn ihr Kirchesein wesentlich aus dem Lebens-
zusammenhang mit den übrigen Einheilen der Kirche und der Gesamtkirche. Territorialität 
und Personalität sind mithin Faktortn und Manif('$tationen des Verhältnisses von Einhtit 
und Vielheit in der Kirche." (5. 543 ) 
Peter Krämer, Trier 
H l'.tTItER, Theresia I RI'.EMTS, Christiana: Biblische Gestalten bei den Kirchenvätern: 
Abraham, Munster: Aschendorff Verlag 2005, 399 Seiten, geb., € 39,00, ISBN 
3-402-04385-8. 
Dieser Band soll eine Reihe eroffn('n, in der biblische Gestalttn in du Sicht der Kirchen-
vater vorgestelll werden. Die Reihe begmnt passend mit Abraham. Die I>t:iden Autorinnen, 
Benediktinermnen der Abtei "Maflendonk" bei Kempen am Niederrhein, haben die Arbeit 
aufgeteilt und zwei selbständige Beiträge geschrieben. Der erste [fh. Hei ther) geht an den 
biblischen Texten entlang und fuhn die [,c:egesc dieser Texte durch die Vater vor mir aus-
gewahl!en, oft languen Zitaten in deutscher übersetzung; in den Anmerkungen sind die 
lateinischen und griechischen Urtcxte beigegeben und Hinweise auf Sekundärlit(' ratur. Der 
biblische Text wird dabei jeweils in ('iner der Septuaginta nahestehenden Obersenung gebo-
ten (was an irgtndeiner Stelle gesagt werden miisste!). Der zweite Beitrag hat systemarischen 
Charakter und fasst das Material zu den wichtigsten Kennzeichen und Attributen zusam-
men, unter denen Abraham in der V:nerzeit figurien : Abraham als erster Verehrer des wah-
ren Gones, a ls Freund GOttes, Philosoph (d.h. vor allem: Mathematiker und Astronom), 
Priester, König, Presbyter, Prophct und Vattr, sein(' Tugenden und typologischen Bedeutun-
gen. Es empfiehlt sich, diesen Teil vor dem ersten zu lesen, da er die Gestalt umrtißt, die im 
Hinr(' rgrund aller EinzeIexegeseIl steht. Am Schluss des Bandes findet man eine Bibliogra-
phie und Register. 
Seide Beitritge ergänzen sich und sind klar und flussig geschrieben, so dass auch Leser 
etwas davon haben, die eher geistliche Anrtgung und eine Einführung m die Väterexegese 
suchen als Material rur historische Forschungen. Der erste Beitrag bietet auch eine knappe 
Zusammenfassung der hermeneutischen Grundlagen dieser Exegese (5. 14-2 1). Oberhaupt 
kommt es den Autorinnen weniger auf Vollst.lndigkeit des Materials an als auf überblicke 
und gUI ausgewählte Beispieltexte. 
Ullftr den Ehrentiteln Abrahams iSI zwei fellos der des .. V:uers" der wichtigste und 
schwitrlgste. Er wird ausführlich behandelt (5. 281-307). Da bei gtht die Vf.n auch auf die 
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Problematik im Dialog von Judentum, Christentum und Islam ein, die sich gerade an der 
Berufung auf diesen .. Vater" entzündet (S. 282 f.). Sie zitiert harte Worte wie das Gregors 
des Großen, dass .. die Juden wegen ihres Unglaubens aufgehört ha ben, Kinder Abrahams 
zu sein ~ (S. 303), und bemerkt dazu mit Recht ... daß im Hintergrund solcher Aussagen nicht 
rassischer AntISemitismus oder allgemein-menschliche Frtmdenfeindlichkeit steht, sondern 
die Fassungslosigkeit über den durch das Nein dcr Juden zu Christus elltstandenen Bruch in 
der Geschichte Gottes mit den Menschen<; (5. 303). Vielleicht hatte noch stärker betOnt wer-
den können, dass die Kirchenväter in a ll dem lediglich paulinische Gedanken au fnehmen 
und weiterführen. 
Man kann in dem Buch vic:le interessante Entdeckungen machen. Dazu gehört die Er-
kenntnis, dass sich die Väter durchaus mit Fragen wie der historischen Existenz Abrahams 
abgaben und mehr Interesse am Wortsinn zeigen als man gemeinhin denkt. Der exegetische 
Teil umerscheidet durchgehend zwischen den Aussagen zum" Wortlaut" und zum ~geistigen 
Sinn" des Textes, wobei der Akzent auf letzterem liegt, zumal das Material großenteils aus 
Homilien besteht. Auffällig ist aber, dass ein eigentlich hisrorisches Denken und ein Argu-
mentieren mit kulturgeschichtlichen Wandlungen nur don auftaucht, wo anstößige Züge 
des biblischen Textes eine Erkliirung verlangen; so im Fall der Preisgabe Saras in Gen 12 
und Gen 20 und der Polygamie Abrahams (vg!. S. 43-46.344-352). Bemerkenswert ist auch 
die geringe Rolle, die Abraham für die typologische Auslegung spiel t. 
Natürlich kann man bei Anthologien immer dieses oder jenes vermissen. Aber ein FaH 
scheint mir doch besonders schade. Gregor von Nyssa hat in seiner Predigt "Oe deitate filii et 
spiritus sancti et in Abraham", die auch kritisch ediert ist (Gregorii Nysseni Opera XJ2) eine 
einrucksvolle Nachenählung von Gen 2 1/22 gegeben. Sie ist durch eine eingehende Bild-
beschreibung auch für die Kunstgeschichte einschlägig. Dieser Abschnitt wird in dem vor· 
liegenden Werk nur zweimal kun erwähm (5. 160f. 166), hätte sich aber zur Übersetzung 
als Ganzes angeboten, zumal m. W. keine deutsche Obtrsenung existiert. 
Für die weiteren Biinde sei den Vf.innen ein Werk eines judischen Autors empfohlen, das 
eine 8<1nz ähnliche Absicht aus jüdischer Perspektive hat und sogar Kirchenvater mit ein· 
bezieht:JAMES L KUGEL, Traditions of the Bible. A Guide tO the ßible As Ir Was at the Start 
of the Common Era, Cambridge (Mass.' 1998. Die Lektüre dieses Buchs zeigt, in welchem 
Ausm3ß die Alte Kirche g3nz selbstverständl ich jüdische Auslegungstraditionen weiterfuhrt. 
Philo und Josephus geben nur einen beschränkten Eindruck davon. 
Vielleicht finden in einem der Folgebände auch noch Hinweise PI:IlZ, die der heut ige 
Leser von Väterauslegungen dringend bräuchte: Wie können der3nige Auslegungsweisen 
mit heutigem Exegeseverstandnis vermirrelt werden? Können wir Väterauslegungen, wie 
die zu Gen 18 (Besuch der drei Männer, vgl. S. 116-132.248-266) noch als Textauslegung 
berr3chten? Oder müssen wir S3gen: So theologisch tiefsinnig, schön und erbaulich diese 
Ged3nken sind, mit dem Text haben sie nicht viel zu tun? D3s ist ein kniffliges Problem. Aber 
wenn wir die Vii terexegese wieder zu Ehren bringen wollen, d3nn müssen wir uns dieser 
Frage stellen. Die Auto rinnen deuten sie selbst an, wenn sie im Vorwon von den "neuen 
Fragen" reden, die sich Im Dialog mit der Viuerexegese auftun, wie z. B.: "was einen Text 
zu Heiliger Schrift m3cht und was Verstehen und Übtrsenen heißrw (5.6). Wer das Buch 
aufmerks3m liest - und d3s sei sehr empfohlen! -, wird gute Beobachtungen duu finden 
wie die beiden folgenden, 11m denen ich schl ießen mOchte; "Ein schmales Bandehen ,Ge-
schichten von Abr3h3m', das nur Gen 11 -25 enthielte und als solches wellergegebtn wor-
den wäre, hätte nichrdie Wirkungsgeschichte und das Gewicht gehabt wie derselbe Text im 
Ganzen der einen Bibel aus Altem und Neuem Testament" (5.373) ... Die Auslegung der 
Schrift ist [für die Kirchenvater] kein abdemisches Tun, sondern gehört in den Z usammen· 
hang des praktischen chris tl ichen Lebens. Sie schlägt sich nieder Im Gottesdienst der Kirche 
und h3t Konsequenzen fur den Alltag k (5. 17). 
M3riu$ Reiser, M311lZ 
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OSTER, Stefan: Mit-Mensch-Sem. Phimomenologie und OnrolOßJe der Gabe beI Ferdi-
nand Ulrich (Sientia & Religio 2) FreiburglMiinchen: Verlag Kar! Alber 2004, 563 Selten, 
grb., € 48,00, ISBN 3-495481265. 
Stebn Oster (S.O.) legt mll K iner 2004 In} Verlag Karl Albc-r (FreiburglMunchenl er-
schienenen Doktol'-Disserta tion "MIt-Mensch-Sem. Jlhanomenologie und OntologIe der Ga-
be: bc-i Ferdinand Ulrich M ein 563'~ltiges Werk vor, das a ls l.weiter Band die von Markus 
Enden und Ikrnhard Uhde herausgegebc-ne phanomellologisch orientierte Reihe "Seientia & 
!teligio" fortsent. Den ersten Uand dazu, gleichsam als hermeneutischer Auftakt, lieferte mit 
dem ersten Band der Münchener Philosoph Richard Sehaef(Jen mll semer ., Phllosophische 
Einubung In die Theologie~ (aus drei Teilb ... nden bestehend). Schaefflers Grundanhegen ist 
die Rettung der vom le größeren Anspruch der Wirklich keil ermöglIChten Erfahrungsfahlg-
kelt vor jenem Denken, das sich m die hermetische Geschlossenheit des Systems fluchtet und 
so zu kritikloser Selbstbestallgung und Blindhei t gegenuber der un .. bschließbaren EigC' llVer. 
anrwortung im Wollen (Lieben) und ErkC'nnen gelangt. Diesem Anliegen weiß Sich aus chrt§[-
lichC'r Welt3nschauung her3us auch FC'rdinand Ulrich verpfl ichtet, dC'ssen OntologiC' dC'r Gabe 
das "Seill ols Lu!/~M versteht und so .. erSt aus der Erfahru ng von pc:rsonaler Begegnung zwi· 
schen Ich und Du ihrC' :mgeme5S('ne Deutung und zugleich ihre KrISis erfähn." (5. 15) .. Ge-
genwan der !-'reihc" " (Ulrich) und "Fahigkell zur Erfahrung" (Schaef(Jer) bedmgen einander, 
- beide gru nden in einem ,,5ieh-einlassen" (S. 32) auf die Wahrhell. 
S.O's. Untersuchung gliedert sich in sicbel! Hauplkapirel und Wird durch cm umfang-
reiches LileralurverLCichnis sa lm Personen- und Sachregister abgerundet. 
Das erste KapItel. "Weisen des Zugangs" (5. 17-66), fragl nach der Simierung einer 
Metaphysik Im Komext du I)oslmodeme. Der zweIte GroBabschnllt, .. Strukturen und 
Itandlungsvollzuge einer Phanomenologie dC's Schenkens" (S. 67- 144), widmet sich der 
Freiheit als Gabe der Selbstmmeilung, welche zum mneren Moment der Metaphysik selbst 
gchön . [m dritten Kapitel , .. Das Verschwinden der Gabe: Zum Gesprach mit 1- Derrida;' 
(5. 145-208 ), vergleicht S. O. Derrida und Ulrich hinSlchrl ich des Verstiindnisses der Gabe. 
Es zeigt sich: Ohne den chrisIlichen Gedanken eineT personalen (trinita rischen) Differenz-
Ide"tit;;t, welche die gcs.amte Wirklichkeit durchstrukturiert, muss - WIC' Dernda behauptet 
- die Gabe als Gabe (der Liebe) lalS3chlich zur .. Unmoglichkelt'" (S. 156) werden, da sie 
immer in C'inem " Ikzug zur Ökonomie'" (5. 157) Sieht: Do ut des, so konnte etwas sa lopp 
formuli ert werden. Der merte Abschnitt, .,Ontologle '" der Wiederholung nach vorne: Das 
Sein als Gabe 111 der Auslegung von Ferdinand Ulrich;, (5.209-285), greift mit Ulrich auf 
Thom3S von Aqum zuruck, der d3S Sein nicht als bloße Faktizit ,1{ des Vor- und Zuhandenen 
begreift, sonderll als personale Vollkommenheitsfülle \'ersteht, als FreiheitsbewC'gung, die 
alle facta erst ermoglicht und deshalb selbst mehl ein vereindeuugtes fact"m iSl. Im fü"ften 
GroBkapitel, "Ontologie in I nlC~rsublekuvital: Ontologische und dialogische Di fferenz'" 
(5.286-423), erfolgt die wellere Entfaltung und Veniefung des berells ErarbeiteTen. Die 
Freiheit des Subjekts ist in ihrer Sc: lbstbezugliehken Anknüpfungspunkt der MetaphYSik als 
Seinsvollzug: " Im Selbsrverhältnis des Menschen bedeutet dies: Der liebende Mensch tritt 
Sich selbst als einer gegenuber. der Sich emerseIls nut allem, was ISI, schon gegeben, schon 
geschenkt ist und andererseits als solcher gerade aufgegeben ISt. Als persona ler Repr3sentant 
der Subsistenzbewegung des Sems begegnet Sich der Mensch aber meht mehr nur als gegen-
sta ndlich fassbares Wesen, meht als Oblekt emes SubleklS, sondern zuerst und vor allem als 
Du." (5. 333) Das Sem als Gabe mundet 111 die" Wir-Gestalt der !'relheu", welche allerdings 
die 5clbslannahmc des Subjckts als (3dlkal metaphYSisches (:t. hebesfähiges) Wesen voraus-
sent. Oie Wir-Gestalt ist kommunikativ. Das Stichwort der Kommunikarion konnte als 
ÜberleItung l.Um sechste" Abschnitt, .. Das Wort geben - Zur Ontologie der Sprat;he" 
(5. 424-521). ~erstanden werden. SprachlichkeIl muss wiederum alJ metaphYSischer Ab 
der Freiheit, als M VoJl:://gsgeslalt I'O" IIrspflmgllch erfahre"er Itttersub/ektll'ltdt" (5.424) 
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verstanden werden. Das siebte Kapitel bildet den Schluss und bietet eme .,Zusammenfassen. 
de Nachbetrachrung" (5. 522-529). 
Seinerseits zusammen fassend möchte der Rezensent nochmals im Blick auf den Titel vor-
liegender Dokror·Dissertation bemerken: In großer Sorgfalt expliziert 5. O. mit Ferdinand 
Ulrich das Mit-Mensch·Sein in seiner Grundwahrheit als Gabe der Freiheit, deren Aufgabe 
darin besteht, das Ganze der Welt (Phänomenologie) in seiner Seinsbewegung (Onrologie) 
hin zum helllichten Grund gönlicher Freiheit (Selbslmitteilung) je neu zu bedenken und aus· 
zusprechen. 
5ascha Muller. Trier 
Gr.IIOSA, Libero, MOLl.n, Ludger: Kirche ohne Recht? Stand und Aufgaben der Kir-
chenrechtswissenschaft heute. Kirchenrecht im Dialog, Heft 3, Paderoorn: Bonifatius Verlag 
2003,63 Seiten, € 9,20, ISBN 3-897 10·220-X. 
Die Frage mich der wissenschaftlichen Verortung des Kirchenrechts wird schon tange 
diskutiert. Dass sie auch heure noch aktuell und lange nicht zu Ende diskutiert ist, machen 
die beiden AllIoren mit ihrem Blichlein deutlich. 
In sechs Kapiteln führen GerDS.1 und Müller einen Dialog über Stand und Aufgabe der 
Kirchenrechtswissenschafr heute. Da bei geht es um das Verh.i!tnis von Kirchenrecht und 
Glaube (18-25), verbunden damit um den wissenschaftlichen Ort der Kirchenrechtswissen-
schaft (25-33), Glau bensgemeinschaft und Rechtsordnung (33-38), sowie um den Rechts-
begriff (39-48). Der schon auf den ersten Seiten konst:lriene Krise des Kirchenrechts 
(1 1- 18) weisen die Autoren im letzten Teil (48-57) Lösungswege Zll. Dass sich diese Krise 
bis in die Spine der katholischen Kirche auswirkt. machen Vf. am Beispiel der .,Laienin-
struktion" von 1997 deutlich, die partikulare Gesene und geltendes Gewohnheitsrecht, die 
den Normen der Instruktion entgegenstehen, widerruft und dabei ubersieht, dass geltende 
Gesetze nur durch eine andere Geset1.gebung aufgehoben werden können. Die Autoren wen-
den sich darüber hinaus gegen ein Verständnis von Rechtsbefolgung nach An eines Verhält-
nisses von Befehl und Gehorsam. VOll Befehlenden und Gehorchenden, was dem Grund-
modell der gesamten Ekklesiologie des Zweiten Vatikanums widerspricht. Für die 
kirchlichen AUlori lalen folgt daraus, dass sie hemliht .sein mussen, Mdie Glaubigen Welliger 
als Untergebene als vielmehr als Gegenüberstehende. ja als Panner ZII behandeln" (18). Die 
Auroren wenden sich gegen die Tendenz, das Kirchenrecht "losgelöst von seinem theologi-
schen Fundament zu I)( trachten" (5. 22). Eng damit verbunden ist die FrJge nach der Beset-
zung von kirchrechtlichen Lehrstühlen, aber auch überhaupt um Ort und Anerkennung des 
Kirchenrechts an den Iheologischen Fakuhaten. 
LetZtCS Ziel des kanonischen Rechts ist nach Ansicht der Vi. die Verwirklichung der 
kirchlichen cOlllnlunio (35). Von diesem Grundsa,l aus muss die Kirchenrechtswissen.schaft 
als theologische Disziplin gedacht werden (36). Die Autoren machen die Krise des kirch-
lichen Rechts u. a. fesl an Kommllnikationsproblemen (42). wenn z. B. Betroffene eines Lehr-
beansundungsverfahrens erst in einem spaten Stadium nur mittelbar beteihgt werden (42) 
oder bei der Texuus1egung der theologische Hmtergrund einer Gesetzesnornl nicht berück-
sichtigt wird (43). Als Kriterien für die Entwicklung der Glaubensgemeinschaft, der Theo-
logie und d:lI11il auch des Kirchenrechts nennen Gerosa und Miiller echten Dialog, wirksame 
Kommulllk::ation und 8erucksichtigung von Zeit und Kultur (49f.). Diese gelte es anwwen-
den im Hinblick auf konkrete Verfahren wie z. B. Bischofswahl oder Lehrbeansrandungen, 
aber auch auf die Interpretation der Normen und der Forlenrwi<:klung der Gesene (50ff.). 
Kritisch anzumerken ist, dass die s!;llldigen llinweise auf frühere Veröffentlichungen dem 
Lesefluss abträglich sind. Das Werk macht in klarer und einfacher Sprache deutlich, woran 
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es dem Kirchenrecht mangelt. Dabei span man nicht an Kritik im Umgang mit kirchlichen 
Normen. Wenn auch dünn und unscheinbar ir» Bücherregal, so bietet die kleine Schrift doch 
reichlich Zündstoff. Es bleibt zu hoffen, dass sie auch an den richtigen Stellen gelesen wird. 
Barbara Ries, Trier 
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An dieser Stelle werden alle an die Redaktion eingesandten Bucher verzeichnet. Die lThZ 
übernimmt keine Rezensionsverpflichtung. Soweit der verfügbare Raun} und der Zweck der 
Zeitschrift es gestatten, werden Besprechungen veranlasst. Eine Rücksendung der Bücher 
erfolgt in keinem Fall. 
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